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المساهمون 
محمد محمود أكاديمي وباحث سوداني. تشمل اهتتاماته البحثية 
الظاهرة الدينية بتجلياتها النصية. صدر له عام 2013 كتاب نبوة 
محمد: التاريخ والصناعة عن مركز الدراسات النقدية للأديان. 


حدر إبراعيم فل حاصنيل سل الدكسوراة ق العلوم الاجباعية 
كتابات سودانية. ألف عددا من الكتب منها أزمةالإسلام 
الحضاري» التجديد عند الصادق المهدي. الأمنوقراطية» مراجعات 


آمال قرامي أستاذة دكتورة وأستاذة الإسلاميات ودراسات النوع 
الاجتماعي/ الجندر با لجامعة التونسية بمنوبة. هما عديد المؤلفات 
منها قضية الردة في الفكر الإسلاميء الإسلام الآسيويء الاختلاف 
بين الجنسين في الثقافة العربية الإسلامية: دراسة جندرية» وأكثر 
من 45 مقالا بلغات مختلفة. كاتبة في عديد المواقع والصحف 
كجريدة المغرب التونسية وصحيفة الشروق المصرية. عضوة في 
عديد المنظمات والهيئات العلمية بتونس وخارجها. 


دانيال بالز (2215 108161) أستاذ جامعی أمريكي. تشمل اهتماماته 
التاريخ الأوربي والأمريكي الديني المعاصرء وتاريخ المواجهة 
الإنسسانية. 


فى الذكرى الثلاثين 
لإعدام محمود محمد طه 


2015-5 


كان يوم الجمعة 18 يناير 1985 من أثقل الأيام حزنافي 
تاريخ السودان الحديث. 

منذانبلاج خيوط الفجر الأولى سَخَص الناس بقلوب 
واجفة للساعة العاشرة. هل حقيقة سيقع هذا الفعل 
الممجي؟ ألسنا نعيش في القرن العشرين؟ ألا تظلنا مواثيق 
حقوق الإنسان؟ 

كلما اقتربت دقائق الساعة من العاشرة كلما تكثفت ظلال 
الكآبة التى نشرت أجنحتها في أفق البلاد. 

اعرا بالا لاف فى سا اسن الذي عاق عاطظا شري 
الجيش المدججة بالسلاح. اتتشرت عيون الأمن في طول 
المكان وعرضه. احتل الكبار مقاعدهم في الصفوف الأمامية 
ليشهدوا إعدام الشيخ الأعزل الذي لم يملك إلا سلاح الكلمة. 

قادوا بحمود محمد طه» الشيخ السبعيني» نحو منصة 
الإعدام وقد انحبست الأنفاس. صفُدوه بالأغلال ما أثقل 
خطوه. إلا أنه صَعِد درج المنصة بثبات الذي تحرّر من قهر 
الخوف ولامسّ سلامّه الداخلي. نظر للجمع الكئيب حوله 
من عَلياء لحظته. شعٌ وجهه بالابتسام. كان صامتا كل الوقت 
وهوفي حضرة الموت» وكأنه قد نفذ من المكان والزمان 
ودخل في لامكان ولازمان ذلك الإطلاق الذي طالما تحدّث 
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عنه. ما الذي كان يجول في خاطره وفمه يفترٌ عن ابتسامته؟ 
ربعا هتف وعيه في تلك اللحظة بالكلمات المنسوبة لعيسى 
وهو على الصليب يقول ”يا أبت اغفر لهم لأنهم لايعلمون 
مايفعلون“» وربما هتف وعيه بالكلمات المنسوبة للحسين 
بن منصور الحلاج وهم على وشك صلبه يقول ”فاعفٌ 
عن الخلق ولا تعففٌ عني وارحمهم ولا ترحمنيء فلا 
أخاصمك لنفسي ". وربما أفرغ وعيه من كل ذلك ووجد 
نفسه في مقام ”ما زاغ البصرٌ وماطغخى“ تلك الآية التي 
كان يحبها ويراها قمة مشتهى السالك. 

وعند العاشرة دقت ساعة اللحظة المهيبة» لحظة التنفيذ. 
غطّوارأسه. تقدّم حارسان وجذبا حبل المشنقة وأحكماه 
حول عنقه. ابتعدا فجأة. انفتحت المنصة. انشدٌ الحبل. تدل 
المسد. تعالت هتافات حشود الإسلاميين ”الله أكبر“. ظل 
الد مكدليا بضغ دقافق. أتل اللسداعل عمجل لتاغذه 
طائرة مروحية إلى مكان مجهول. 

الرجل الذي دخل العام صارخا في لحظة لم يوثّقها أحد 
وظل لايعرف تاريخ ميلاده» خرج منه صامتافي لحظة 
موت علني وثّقه التاريخ بدقيقته وساعته وحبس أنفاسَه 
وهو يرمقه. 

هذه اللحظة لم تنفصل عا سبقها من تطور مفاجيء منذ 
سبتمبر 1983 عندما أعلن نظام جعفر نميري تطبيق حدود 
الشريعة. ولقد أعلن محمود محمد طه وجماعة الجمهوريين 
الدينية السياسية التي كان يتزعمها معارضتهم هذه الإجراءات 
وقال بياهم المشهور ”هذا أو الطوفان“ الذي صدر بتاريخ 25 
ديسمبر 1984 إن هذه القوانين ”أذلت هذا الشعب» وأهانته. 
فلم يجدعبل يدها سوى السيف والسوط“. ولقد سبق 
هذه اللحظة الكثير من ”السيف والسوط»“ فيم| تعض 
له السودانيون» وخاصة الفقراء والمهمشين منهم» من قهر 
الحدود. ووجد العشرات منهم ولأول مرة في تاريخ السودان 
المعاصر أنفسهم وقد فقدوا أطرافهم من أيدٍ وأرجلء بينما 
أضحى إذلال الجلد أمرا مألوفا لا يشير استغراب الكثيرين. 
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وعلى بشاعة ما حدث للمواطنين الذين تعرّضوا لتنكيل 
الحدود وغلاظتها فإن لحظة الإعدام العلني لطه. والذي 
حشد له النظام أقصى ما كان يمكنه أن يحشد من جماهيرء 
كانت لحظة نقلت التجربة الإسلامية نقلة نوعية إذ معت 
بين بشاعة الحدود والتخطيط لدفع السودانيين بكاملهم 
للدخول في عصر انتكاس وانحطاط جديد. ألا يعني انحشاد 
الجماهير وهتافها ومباركتها أن الشعب نفسه قد تواطأ مع 
النظام» ألا يعنى هذا أنه قد شارك في الإعدام على مستوى 
من المستويات؟ وبعد صدمة الإعدام العلني لطه سارع 
النظام بصدمة ثانية ليكررس عصر الانحطاط الجديد فعرض 
تلفزيونه استتابة علنية لأربعة من أتباع طه وتراجعهم 

وهكذا اكتملت دائرة الشريعة وؤلد واقع الانحطاط 
الجديدالذي لا يزال السودانيون يرزحون تحته. فالشريعة 
نظام لم يفارق قهره السودانيين حتى على عهد الاستعار 
الذي أبقى على قوانين الأحوال الشخصية والميراث» بكل 
مظاهر تييزها ضد المرأة. إلا أن فترة الاستعمار وفترة الحكم 
الوطنى حتى سبتمبر 1983 ألغت الحدود التى كانت قد 
بها المد وبإعاذة قرات عير 1983 الت داف ة 
الشريعة واحتضن السودان ماضيه المهدوي من ناحية وتماهي 
منع روينة ا اوسا المساصرةمن اا أخرف ` 

وني الذكرى الثلاثين لإعدام طه لابد من التمييز بين ما 
حدث له وبين موقفه الفكري والسياسي الذي ظل يدافع 
عنه طيلة حياته. لقد تصدّى طه بشجاعة لنظام نميري بعد 
فرض قوانين سبتمبر وقدم حياته ثمنا للتمسك الصلب 
بموقفه. وهو عندما فعل ذلك قدم نموذجا ناصعا وساميا 
لضرورة التمسك بال ميدأ ودرسا بليغا للسودانيين وغير 
السودانيين في حاضرهم ومستقبلهم. إلا أن الحقيقة التي لابد 
من تقريرها أن طه لم ينطلق في معارضته لقوانين سبتمبر من 
معارضته لنظام نميري أو من معارضة مبدأية للحدود. كان 
طه مؤيدا لنظام نميري وظل في واقع الأمر مُقِرًا بشرعية 
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النظام حتى عندما أصدر بيان ”هذا أو الطوفان“. أمافيما 
يتعلق بالحدود فقد كان من المدافعين عن عقوبات الشريعة 
(الحدود والقصاص) والمبرّرين لما و”لحكمتها“ وأنها أصل 
من أصول الإسلام لا يمكن إلغاؤه. ولقدانصبٌ نقد طه 
القوانين» وحول اشت اها على عقوبات غير شرعية» بالإضافة 
والقصاصء إذ أن هذه التشاريع لا تقوم إلا ”على أرضية 
من التربية الفردية ومن العدالة الاجتماعية“. وفي الواقع فإن 
الإسلام» أو بعث ما يسميه ”الرسالة الثانية من الإسلام“. 
عندما أصدر طه بيانه التاريمخيى في ديسمبر 1984 كان همه 
الأساسي هو إثناء النظام عن السير في طريق تطبيق الحدود 
حساباتهم التاريخية معه وبعثوا حكم الردة (الذي لم تشمله 
قوانين سبتمبر) وأعدموه نقلوا قضية الشريعة كلها لمستوى 
ختلف وأكبر وأشملء إذ أصبحت الشريعة تعديا على حق 
إنساني أصيل هو حق حرية الفكر والاعتقاد والضمير والتعبير. 
هذه هي القضية التي ورثها السودانيون عقب إعدام 
طه. وهذا الحق الأساسي هو مايناضلون اليوم من أجل 
استعادته رغم القهر الشامل الذي يطبق على حياتهم 
منذيونيو 1989 عقب انقلاب الإسلاميين على الشرعية 
الديمقراطية وتكريسهم لواقع الانحطاط الجديد. 
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126 


تتعلق المادة 126 في القانون الجنائي السوداني لسنة 1991 با لخروج 
من الإسلام أو ما يوصف ني الشريعة ”بالردة“ وتن عل الآتي: 
1. يعد مرتكبا جريمة الردة كل مسلم يروج للخروج من ملة 
الإسلام أو يجاهر با لخروج عنها بقول صريح أو بفعل قاطع 
الدلالة. 
2. يستتاب من يرتكب جريمة الردة ويمهل مدة تقررها 
المحكمة فإذا أصرعبى ردته ولم يكن حديث عهد بالإسلام 
يعاقب بالإعدام. 
3. تسقط عقوبة الردة متى عدل المرتد قبل التنفيذ . 
ولقد ارتبط حرص الحركة الإسلامية في السودان على إدخال الردة 
كجريمة في القانون الجنائى بموقفها من فكر الأستاذ محمود محمد طه 
واصطدامها به الذي آي لإعدامه ق يناير 1985 فى قل قواتين الحدود 
التي أعلنها جعفر نميري في سبتمبر 1983. ولقدتمٌ تنفيذ إعدام طه 
بتحالف بين نميري والإسلاميين رغم أن قوانين الحدود حينها لم تشمل 
مادة تجرّم الرْدة وهذه كانت ”الثغرة“ في قانون نميري الجنائي 
الإسلامي التي جه د الإسلاميون فيا بعد على ملئهاء نما حدا بحسن 
الترابي» الزعيم الإسلامي وزعيم الكيان الذي أطلق عليه الإسلاميون 
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ااا ا القريية ل الغرا ين 949101985 اويتقيسين يناده 
عن الرّدّة في مشروع القانون الجنائى الذي قدّمه للجمعية التأسيسية 
عام 1988 ,© واصطدم مشروع القانون الجنائي هذا بمعارضة خادة 
عطّلت مسيرته في مرحلة القراءة الثانية» إلا أنه ما لبث أن انبعث لاحقا 
ليصبح أساس المشروع الجنائي لعام 1991 بعد انقلاب الإسلاميين في 
يوني و1989. 
ورغم أن الحركة الإسلامية والقوى السياسية المتحالفة معها 
نجحت في عام 1965 في التعبئة ضد الحزب الشيوعي السوداني 
واستصدار قرار بحلّه من داخل الجمعية التأسيسية بدعوى أنه 
حزب يروج للإلحاد إلا أن هذا القرارلم يود للمطالبة بالحكم على 
الشيوعيين بالرّدّة. ولقد وقف طه ضد قرار حل الحزب الشيوعي 
وأصدر كد كنيبه زعي جبية لحان اااي ف يزان الثقافة الغرية 
والإسلام ردًا على كتيب أضواء على المشكلة الدستورية الذي كان 
حسن الترابي قد أصدره في الدفاع عن حل الحزب الشيوعي 
وتبريره. وعبّر طه في هذا الكتيب تعبيرا واضحا وقوياعن تمسكه 
بالمبدأ الدستوري الذي يقرر أولوية حرية الرأي وكتب ”ويمكن .. 
أن يقال إن الدستور هو”حق حرية الرآي“ وأن كل مواد الدستور 
الأخرىء بل وكل مواد القانون» موجودة في هذه العبارة الموجزة كما 
توجد الشجرة في البذرة ... [إن] الدستور ... موجود بالجرثومة في 
الحق الأسامي - حق حرية الرأي وما الجمعية التأسيسية إلا 
الظرف المناسب الذي يجعل شجرة الدستورء بفروعهاء وعروقهاء 
وساقها تنطلق من تلك البذرة الصغيرة.“0© وبم أن مواقف طه 
من قضية حرية الرأي لم تكن عل المستوى النظري أو العملي 
مواقف متسقة فإن دافعه في هذه الحالة كان على الأرجح حَدّسه 
بأن حل الحزب الشيوعى استنادا على ذريعة دينية من الممكن أن 
يطال الحزب الجمهوري بل در خضي ولد كان هاه 
ماحدث بالضبطء وإن حدث على مستوى أقل درامية من مستوى 
حل الحزب الشيوعيء عندما تقدّم كل من الأمين داؤد محمد وحسين 
محمد زكيء الأستاذان بجامعة أم درمان الإسلامية» لمحكمة الخرطوم 
العليا الشرعية بدعوى حسبة للحكم برذة طه عن الإسلام وتطبيق 
مايترتب على هذه الرّدّة. وحكمت المحكمة في نوفمبر 1968 على 
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طه بأنه ”مرتدٌ عن الإسلام“* وأمرته ”بالتوبة عن جميع الأقوال 
والآفعال التي أدت إلى ردّته“. إلا أن المحكمةلم تذهب الشوط 
كله وارتأت عدم مسايرة عريضة المدعيين وقررت صرف النظر 
عن البنود التي طالبا فيها ب ”حل حزبه لخطورة دعوته» وإغلاق 
ذا ر حريه؛ وتطليق زوجته المسلمة» وإعلان بيان ردته للناس» وألا 
يتحدث باسم الدين» ومؤاخذة من يأخذ بمذهبه» والصفح عن 
من تاب وأناب من أتباعه “07 

ولم يكن من قبيل الصدفة أن قضية الحسبة ضد طه قد تقدم بها 
أستاذان من الجامعة الإسلامية التي ورثت معهد أم درمان العلمي 
وسارت على خطاه في نشر ودعم الإسلام السني التقليدي المشبع 
بالعداء للتصوف بشكل عام وتصوف مدرسة ابن عربي بشكل 
خاص (وهي المدرسة التى شكلت الوعى الصوفي لطه) بالإضافة 
الوا الات (القى ي هة حر فاا وا 
فاق التشبراع نيو ظله وسار سن الأسلاسن ل يكن صراتتا 
”سودانيا“ بحتاء وإنها كان صراعا تعود جذوره للمواجهة الطويلة 
بين التصوف والإسلام التقليدي والتي شاءت تصاريف تاريخها 
أن يصبح طه ”حلاجا“ آخر وضحية متأخرة في القرن العشرين 
متو ا اف ويام اي وفي قلب هذه المواجهة تكمن 
قضية من الذي يملك سلطة الحديث باسم الإسلام» خاصة وأن طه 
اذعى سلطة موازية لسلطة النبوة عندما خرج من خلوة صوفية 
أعلن عقبها ”أصالته“ ودعا الناس لما وصفه ب”الرسالة الثانية من 
الإسلام”. * ولذالم يكن مستغربا أن تشد عريضة المدعيين على 
حل حزب طه ”لخطورة دعوته“ وعلى ”ألا يتحدث باسم الدين“ 
ول يكن من المستغرب بعد إعدامه في يناير 1985 أن تُحظر كتبه من 
النشر والتداول في السودان (وهو حظر لا يزال قاتم])). 

ورغم أن حسبة أستادّي جامعة أم درمان لم تحقق كل ماكانت 
تصبو له إلا أنها نجحت في تحقيق غرضها الأساسي وهو استصدار 
حكم برِدّة طه» وبالتالي بعث و ”تطبيع“ فكرة الردة وبذرها في 
الخطاب القانوني السوداني. وانتقلت الرّدّة من مرحلة ”التطبيع“ 
لتدحل ِ حير التنفيذ عندما نشأ ظرف تطبيق الحدود في سبتمبر 
3 ومكذا اعبت ی ينابر 1985 سكج کے 1968 بر 
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طه وسارت لآخر الشوط وحكمت عليه بالإعدام. وقد أصبح 
هذا الحكم-السابقة بدوره أساس المادة 126 فيم| بعد» ويذا انتقلت 
الرّدّة من طور الفكرة أو الاجتهاد القضائى لطور الشات بأن 
أصبحت مادة نافذة من مواد القانون الجنائي السوداني. 

ورغم أن الكيد السياسي كان عنصرا هاما في استهداف الإسلاميين 
لطهء” إلا أن الإسلاميين لا يمكن أن يتهموا أنهم لم ينسجموا مع 
موقف الإسلام من حرية الفكر وحرية التعبير التي تحدّث عنها 
طه. إن الحرية التي يتحدث عنها طه حرية غريبة على أديان التوحيد 
الثلاثة الكبرىء ولم تنشاً في أوربا إلا في معارضة المسيحية. ولقد 
قبلت المسيحية المعاصرة في سياقها الغربي المعاصر هذه الحرية بعد 
أن خسرت معركتها في مواجهة فكر وحركة الاستنارة التي فرضت 
واقعا فكريا وقيميا جديدا يتجاوز الفكر الديني ويستمدٌ تصوراته 

ولقد وقع طهفي مأزق فكري وأخلاقي كبير وهو يحاول بعث 
الإسلام كرسالة ثانية تصلح ل”إنسانية القرن العشرين“ (وهو 
تعبير غير موفق ل ينتبه لمحدوديته الزمنية وقصد به الإنسانية 
المعاصرة وإنسانية المستقبل) ويحاول قسرا نسب مجموعة من القيم 
وتوطينها وجعلها قيم| ”أصلية“ في الإسلام ومنها قيمة حرية الفكر 
الذين حاولوا التوفيق بين قيم الإسلام وبعض القيم المعاصرة» بل 
ذهب بعضهم إلى ادعاء نسبتها للإسلام بالأصالة. 

ولعل أكثر الآيات تواترا في كتابات الكتاب الإسلاميين المعاصرين 
وهم يحاولون توطين فكرة حرية الفكر والتعبير هي آية سورة 
البقرة التي تقول ”لا إكراه في الدين قد تبين الرشد من الغي 
فمن يكفر بالطاغوت ويؤمن بالله فقد استمسك بالعروة الوثقى 
لا انفصام لما والله سميع عليم“ (256:2). وعادة ما يقع الاقتباس 
للآية بالاقتصار على صدرهاء أي جملة ”لا إكراه في الدين“. وسياق 
هذه الآية يتواصل في واقع الأمر إلى الآية التي تليها والتي تقول 
” الله ولي الذين آمنوا يخرجهم من الظلمات إلى النور والذين 
كفروا أولياؤهم الطاغوت يخ رجو نهم من النور إلى الظلمات أولئك 
أصحاب النارهم فيها خالدون“. والآيتان تشكلان في الواقع 
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”وحدة دلالية“ أو ”وحدة معنى“ مستقلة عن الآية التى تسبقها 
(وهي آية سورة الكرسي الشهيرة) والآية التي تليها (وهي تنتقل 
أن هذه الآية من الممكن أن تقرأ كمعادل موضوعي لمفهوم وقيمة 
حرية الفكر بمعناها المعاصر؟ 

للإجابة على هذا السؤال دعنا نبدأ بالنظر لما عنته هذه الآية 
للمفسرين السابقين اعتمادا على مادة الطبري. يقول الطبري في 
تفسيره للآية: ”نزلت هذه الآية في قوم من الأنصاره أو في 
رجل منهم كان لهم أولاد قد هوّدوهم أو نصروهم؛ فلم جاء الله 
بالإسلام أرادوا إكراههم عليه فنهاهم الله عن ذلك» حتى يكونوا 
هم يختارون الدخول في الإسلام.“ وهكذا فإنالمادةالتى 
يعتمد عليها الطبري في قراءة هذه الآية تجعلها آية مدنية وتربطها 
بظرف (أو ”سبب نزول') محدّد. وهو ظرف يتعلّق بالأنصار وأهل 
الكتاب. وعندما نضع هذه الآية في السياق العام للنص القرآني فإننا 
نجد أنها تعبر عن موقف مماثل للموقف الذي تعبّر عنهآيات مثل 
آية سورة يونس ” ولو شاء ربك لآمن من في الأرض كلهم جيعا 
أفأنت تكره الناس حتى يكونوا مؤمنين“ (99:10)» أو آية سورة 
الكهف ””وقل الحق من ربكم فمن شاء فليؤمن ومن شاء فليكفر“ 
(29:18) أو آيتي سورة الشعراء ”لعلك باخع نفسك ألا يكونوا 
مؤمنين * إن نشأ ننزل عليهم من السماء آية فظلت أعناقهم ها 
خاضعين“ (4-3:26).: وكلها آيات تعتبر مكية وتعبّر تعبيرا متسقا 

وعند حديث الطبري عن السبب المحدد فإن مادته تقدّم خيطين 
متباينين. الخيط الأول هو خيط يهودي يربط الآية بقرار محمد إجلاء 
هود بني النضير وكيف أن بعض الأنصار الذين تود أبناؤهم 
أرادوا إكرامهع عل الإشلام ليتع قرحم إلا أن ع داما لبك ان 
أعلن لهم الآية. أما الخيط الثاني فهو خيط مسيحي يربط الآية 
برجل أنصاري أسلم وكان له ابنان مسيحيان أراد استكراههما على 
الإسلامء وعندما استشار محمدا جاءت الآية.© ومثل هذا التباين 
والاختلاف مألوف في المادة الأخبارية ومادة ”أسباب النزول“. 
وما نلاحظه هنا هو الحرص عل تأكيد أن الآية تنطبق على آهل 
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الكتاب وبالتالي لا تشمل الوثنيين» وهو انطباق يسنده الحكم 
الشرعي بأن أهل الكتاب تقبل منهم الجزية بينم يمير الوثنيون بين 
قبول الإسلام أو قتلهم.”" 1 

ومن المعقول وعلى أساس القرينة اللغوية اعتبار الآية مدنية» إذ 
أن استخدام كلمة ”إكراه“ تعني ضمنيا أن محمدا كان في وضع يمكنه 
من إكراه الآخرين وفرض الإسلام عليهم» وهو وضع ل يتيسّر له 
إلا في المدينة. إلا أن قبول هذا الافتراض يواجهنا في الحال بمشكلة إذ 
أنه ينطبق أيضا على آية سورة يونس المقتبسة أعلاه والتي تستخدم 
الفعل ”تكره“ وهي آية تُعتبر مكية كما ذكرنا. وهكذا نجد أن مسألة 
مدنية الآية أو مكيتها أمر يعسر حسمه. وأن السياقين المتعلقين بيهود 
بني النضير أو الابنين المسيحيين سياقان يسمحان لمحمد بتلاوة آية 
سورة البقرة أو آية سورة يونس أو آية سورة الكهف أو آيتي سورة 
الشعراء. 

ولكننا من الممكن أن نقول إن كل هذه الآيات آيات مكية من 
حيث الموقف الذي تعبّر عنهوهومايمكن وصفه بموقف 
”قبول الأمر الواقع“» أي قبول محمد بواقع محدودية سلطته الدينية 
والسياسية التى ما كان من الممكن أن تجبر غير المسلمين على 
للتمبوغ الذيمي أوالسياتي لنه, 

والمعلوم تاريخيا أن كل هذه الآيات التي تعبّر عن موقف ”قبول 
الأمر الواقع“ ما لبئت أن تسخت بعد هجرة محمد وتأسيس دولة 
المدينة» وتحوّل محمد من واقع ”لا إكراه في الدين“ لواقع الإكراه في 
الدين وفرض خيارين لا ثالث لمم على العالم المحيط به (والعالم 
المحيط بالمسلمين في فورتهم التوسعية بعد وفاته) وهما الخيار الغليظ 
المتمثل في قبول الإسلام أو الموت والخيار المخفف المتمثل في قبول 
الإسلام أو دفع الجزية. وهكذا عنى صعود الإسلام وانتصاره 
العسكري على أعدائه فرض واقع جديد يمكن وصفه بواقع 
”الإكراه الشامل“. 

وفكرة ”الإكراه الشامل“ ليست بفكرة غريبة على أديان التوحيد 
الكبرى الثلاثة» إذ أن هذه الأديان قدّمت التوحيد كمفهوم إقصائي 
وتميّزت صورتها عن الإله بسمتي القهر والعنف. ولقد عكس 
محمد هاتين السمتين في مفهومه للإله وني التجسيد العملي لرؤاه 
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عبر ماأسّسهفي المدينة من مجتمع ودولة. وهكذا وعلى المستوى 
التصوري نجد أن التصور القرآني للقهر الإلهمي يبدأ منذ لحظة 
البداينة الكونينة فهر ”لم اسهرى إل السا ديعي دخان فال ها 
وللأرض ائتيا طوعاأو كَرها قالتا أتينا طائعين“ (11:41»فصّلت). 
ويعكس الإسلام موقفا إقصائيا شبيها بموقف المسيحية» وهكذا 
يعلن القرآن ”ومن يبتغ غير الإسلام دينا فلن يقبل منه وهو في 
الآخرة من الخاسرين“ (85:3» آل عمران). وما نلاحظه أنه حتى 
في الحالات التي يقرّر فيها القرآن ألا إكراه في الدين فإن هذا يتم 
في سياق تصوّري يؤكد على القهر والعنف الإلهي, ولقد رأينا ذلك 
ف الآية 252:2 (البقرة)ء كما تراه ف آي سورة الكهيف العى اقسا 
سارها ااه إذ أن الآبة كا ا رل رق السو هن ربكتم 
فمن شاء فليؤمن ومن شاء فليكفر إنا أعتدنا للظالمين نارا أحاط 
هم شُرادقها وإن يستغيثوا يغاثوا بماء كاّهمل يشوي الوجوه بشس 
الشراب وساءت مرتفقا“ (29:18). وهكذا يتضح لنا أن عنف 
ذولة عمد الذي انفجر فق المديفة ليسول "الأكراهء شامل “معنف 
كمنت بذوره في الرؤية القرآنية منذ بداياتها أي منذ مرحلتها المكية. 
وعندمانتحدث عن ”الإكراه الشامل“ لدولة محمد ونظامها فإننا 
تتحدث في الواقع عن نمطين من الإكراه وهما ما يمكن وصفه بالإكراه 
الخارجى (أو ما يعرف بالجهاد) ومايمكن وصفه بالإكراه الداخلى. 
ا ر ارچ اھا ریا اا ا عات عا ا سورة 
آل عمران التي تقول: ”إن الدين عند الله الإسلام وما اخحتلف الذين 
أوتوا الكتاب إلا من بعد ما جاءهم العلم بغيا بينهم ومن يكفر 
بآيات الله فإن الله سريع الحساب“ (19:3)» وهو موقف ترجمته على 
المستوى العملي آية سورة التوبة الشهيرة بآية السيف والتي تقول: 
فا اا الأفهر اشح فافتكوا الثث كين حبك وج قوخم 
وخذوهم واحصروهم واقعدوا لهم كل مرصد فإن تابوا وأقاموا 
الصلاة وآتوا الزكاة فخلوا سبيلهم إن الله غفور رحيم“ (5:9). 
وهذا الإكراه وجهه محمد في البداية ضد الوثنيين من العرب ثم 
ما لبث أن شمل به اليهود الذين أجلى بعضهم وقتل بعضهم وغزا 
بعضهم وحوّههم لقوة عمل ينتجون بشروطه. وقد ظل مبدأً الإكراه 
الخارجي هو أساس علاقة الدولة الإسلامية بعد محمد بباقي العالم 
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الذي أضحى في نظر فقه التوسع الإمبراطوري ”دار حرب“ أعطى 
السلمون أنفسهم حق غزوها وقسرها على قبول هيمنة الإسلام. 
أما الإكراه الداخلي فهو إكراه من دخلوا أو فُسروا على دخول 
الإسلام بالبقاء داخل حظيرته وعدم الخروج منه. ولقد كان أبرز 
تجل هذا الإكراه في عهد محمد هو ظهور فة ”المنافقين“ في المدينة. 
ومنأفقو المدينة (مثل المنافقين في كل المجتمعات) أنتجتهم علاقة 
قوة أفرزت واقعا قهريا رأوا في ظله ضرورة المسايرة الظاهرية للقوة 
المهيمنة حفاظا على أنفسهم وممتلكاته .77 ورغم معرفة محمد 
للمنافقين والإدانة القرآنية المتكررة لهم إلا أنه كان مضطرا لمسالمتهم 
وموادعتهم» لأنه كان محكوما بقواعد ما أطلقنا عليه في مكان آخر 
”واقع النفاق العام “.2 أما بعد وفاة محمد فقد تجلّ القهر الداخلي 
في العلاقة بين الفرق الإسلامية وخاصة في الانقسام الكبير للمسلمين 
مابين سنة وشيعة» وهو انقسام بدأ في أتون حرب أهلية لم يحب 
أوازّها حتى اليوم . وهذا الواقع الانقسامي ومااتسمبهعلى 
المستوي العقيدي من عجز أو عدم استعداد على التسامح والتعايش 
عكسه الحديث المنسوب لمحمد الذي يقول: ” ... إن بني إسرائيل 
تفرّقت على ثنتين وسبعين هلّة» وتفترق أمتي على ثلاث وسبعين 
ملة» كلهم في النار إلا ملة واحدة... “02 

إن المادة 126 من القانون الجنائي الحالي في السودان ورغم أنها 
ارتبطت تاريخيا في توقيتها وإلجاح إضافتها للقانون الجنائي بإعدام 
طه» إلا أنها مادة أصيلة بل وأساسية في مشروع بعث الشريعة 
الإسلامية وفرض إكراه داخلي فعّال في مجتمعات المسلمين المعاصرين. 
ولذالم يكن غريبا أن البلدان العربية والإسلامية الي وقعت تحت 
تأثير المشروع الإسلامي أو تبنشه قد ضمّنت الردة وعقوبتهافي 
قوانينها الجنائية» وهكذا نجد أن الردة منصوص عليها ومُعاقب 
عليها بالإعدام في قوانين ثمانية بلاد هي أفغانستان والآمارات 
العربية المتحدة وسلطنة بروناي والمملكة العربية السعودية والسودان 
وقطر وموريتانيا واليمن.*" ولقد وصل هذا المد الإسلامي لجامعة 
الدول العربية التي ضمّنت الردة في مشروع القانون الجزائي العربي 
ا وال ع اميه عام يورا الل ا كات ب لس اي 
في نوقمير 20.1996 أمافي حالة باقي البلاة العربية والإسلامية فإن 
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عدم وجود مادة صريحة عن الردة في تشريعاتها لا يعني أن أوضاع 
الحريات الدينية والفكرية فيها أوضاع صحية تنسجم مع المستويات 
العالمية المنصوص عليها في مواثيق حقوق الإنسان. إذ تتميز قوانينها 
بالحجر على هذه الحريات والحرص على تطويق الإسلام بحاية 
خاصة في وجه أي ئ2 

أن هذا الوضع التشريعي بلخص في واقع الأمر وضعافكريا 
وأخلاقيا عاما وهو أن الإسلام كدين هو أكثر الأديان في عالمنا 
اليوم عداءً وقهرا لحرية الدين والفكر والضمير ولحرية التعبير. 
فالمسيحية» على قمعها التاريمخي لحرية الفكر ولحرية التعبير» قد 
تجاوزت هذا الوضع وأمست متصالحة مع المعايير الدولية لقوق 
الإنسان. والمسيحية قد قبلت مبدأً وواقع العلمنة ولم تعد هناك 
دولة مسيحية عدا الفاتيكان. إلا أن دولة الفاتيكان نفسها لا تحكم 
على أي من قسسها بالردة والقتل لو خرج من الكنيسة واعتنق دينا 
آخر أو أصبح لادينيا (وهو أمر حدث للكثيرين من رجال ونساء 
الكنيسة واحتمال وارد في كل لحظة)» ناهيك عن أن تحكم على أي من 
أتباعها بمثل هذا الحكم. 

وموقف الإسلام له في واقع الأمر بعدان. فبالإضافة لبعد 
اصطدام العقيدة بمبدأً الحرية الفكرية هناك أيضا البعد الأخلاقي» 
وهو بعد لا ينفصل عن مسألة الحرية في عموميتها. إن القاعدة 
الأخلاقية الذهبية التى تطلب منا أن نعامل الآخرين مثلما نحب أن 
امار ا تفي أن الإسلام أو آي دين اخرلا ينكين أذينال ا 
تفضيلية على حساب حرية أساسية هي حرية الفكر. إن الإسلام 
كدين تبشيري يدعو أصحاب الأديان الأخرى واللادينيين للتخلى 
عن معتقدائهم واعتناقه وهو أمر لا يتحقق في عا منا اليوم إلا في سياق 
الحرية الفكرية الكاملة (إلا إذا قرر المسلمون فرض الإسلام على العام 
اليوم بالسيف مثلم فعل مقاتلو ما أطلق عليه خلافة دولة العراق 
والشام مع اليزيديين). وهكذا وفي واقع الحرية الفكرية اليوم فإن 
من حق أي شخص أن يتخلى عن عقيدته ويعتنق الإسلام لو شاء 
وهو أمر يحدث كل الوقت (وكثيرا مانق رأ في كتابات الإسلاميين 
أن الإسلام أسرع الأديان انتشارا)ء وبالمقابل فإن من حق أي مسلم 
أن يخرج من الإسلام ويعتنق ما يشاءء وهو أمر يحدث أيضا كل 
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الوقت. إلا أن الفارق بين الخروجين كبير» فبينما أن الخروج من أي 
دين ودخول الإسلام لا يمثل جريمة جنائية في قوانين أي بلد من 
بلاد العالم غير الإسلامي نجد أن الخروج من الإسلام يمثل جريمة 
جنائية في العديد من البلدان الإسلامية وجريمة في نظر الكثير من 
الأفراد المتطرفين أو الجماعات الإسلامية الناشطة والمتطرفة التى من 
الکن أن كلجا تعمل الخارجسين سا 1 

إن الصدام بين الإسلام وحرية الفكر (وحرية التعبير التي لا 
تنفصل عنها) صدام أصيل. وما يؤكده لنا واقع الأمر أن المادة 126 
في السودان ومواد الردة في باقي العالم الإسلامي لايمكن إلغاؤها 
في إطار الهيمنة الإسلامية التي تفرض الشريعة بوصفها المصدر 
الرعسبي للتشريع إا تكن الصدن الأرحد له ]إن هة الشريعة 
وتمييز الإسلام بمعاملة تضعه فوق باقي الأديان والمعتقدات يمثل 
انتهاكا غير مقبول لمبدأ حرية الفكر من ناحية وللحس الأخلاقي 
السليم سوثاهية ارس ,9 وهس عة قل سعة أساسية من 
سات واقع قهري عام في العالم الإسلامي لا يساورنا الشك أنه 
سينهار في وجه المقاومة الفكرية والسياسية والاجتماعية المستمرة 
والمتعاظمة له» إذ أن طموح الرجال والنساء في هذا العالم وحلمهم 
هو أن ينعتقوا من كل مظاهر القهر وآن يعيشوا حياتهم وهم 
يستمتعون بكل مظاهر الحرية التي تليق بالكرامة الإنسانية. 
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هوامش 

C1)‏ عذل قاضي تحكمة العدالة الناجزة المكاشفي طه ا 

إدانة طه إلى الرّدّة استنادا على قانون من قوانين سبتمير 1983 عرف 

بقانون الأصول القضائية الذي تعطي المادة (3) منه القضاة ”حق 
الحكم في الأمور المسكوت عنها بم| هو ثابت بنصوص الكتاب والسنة 

وبالاجتهاد وفي ضوء الإجماع والقياس وغيره من مصادر الاستنباط“» 

وبنى حكمه على أن ”حكم الردة ة ثابت بالسنة الصحيحة وبإجماع 

الجمهور الأعظم من علماء المسلمين عبر العصور.“ المكاشفي طه 
الكباشيء. تطبيق الشريعة الإسلامية في السودان بين الحقيقة والإثارة 
(القاهرة: الزغراء لارا لحرن 6 )») ص 86 .وقدانتقدهذا 
الحكم باعتباره تطبيقا لقانون بأثر رجعي وهو تطبيق يتعارض تعارضا 

صارخا مع القاعدة القانونية العامة أنه لا عقوبة بدون نص قانوني. 

انظر 

Abdelsalam Hassan Abdelsalam and Amin M. Medani, “Criminal 

Law Reform and Human Rights in African and Muslim 

Countries with Particular Reference to Sudan,” in Lutz Oette, 

ed., Criminal Law Reform and Transitional Justice: Human 

Rights Perspectives for Sudan (Farnham, Surrey: Ashgate, 

2011), p. 47. 
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علي جادين. تة تقييم التجربة الديمقراطية الثالثة في السودان (القاهرة: 

اك 7). ص 244-238. 

(3) الحزب الجمهوريء زعيم جبهة الميثاق الإسلامي في ميزان 
الثقافة الغربية والإسلام ([أم درمان: منشورات الحزب الجمهوري» 
8 )ء طبعة ثانية)» ص 14-13. 

)4( مقتبس من عبد الله الفكي البشير» صاحب الفهم الجديد 
للإسلام محمود محمد طه والمثقفون: قراءةفي المواقف وتزوير 
التاربيخ (القاهرة: رؤية للنشر والتوزيع. 3 » ص 540 . 

)5( لايني عبد الله الفكي البشير في دراسته الدقيقة قيقة والتفصيلية 

عن المواقف من طه عن وصف جامعة أم درمان الإسلامية بأنها 
”أزهر السودان“» وهو وصف لا شك أنه موفق. حول تاريخ 
معهد أم درمان الديني وتطوره إلى جامعة إسلامية انظر المصدر السابق 
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ص 592-566» وحول الصدام المباشر بين جامعة آم درمان وطه 
عندما قامت الجامعة بفصل ثلاثة من الطلاب الجمهوريين انظر 
ص 603-593. 
)6( حول تصوّر طه انظر كتابه الرسالة الثانية من الإسلام (أم درمان: 
[مطبوعات الجمهوريين]ء 1969. الطبعة الثالثة. الطبعة الأولى 
7). حول عرض هذا التصور ونقده انظر كتابنا: 
Mohamed A. Mahmoud, Quest for Divinity: A4 Critical‏ 
Examination of the Thought of Mahmud Muhammad Taha‏ 
(Syracuse, NY: Syracuse University Press, 2007), pp. 132-178.‏ 
(7) حول يُعد الكيد السياسى انظر مطبوعة الإخوان الجمهوريين» 
الكيجد السياتي والمحكمة المهزلة (أم درمان: منشورات الإخوان 
الجمهوريين. 1985). 
(8) محمد بن جرير الطبريء جامع البيان في تأويل القرآن (بيروت: 
دار الكتب العلمية» 1992)» ج 3» ص 15. 
(9) انظر المرجع نفسه. ج 3» ص 15 وما بعدها. 
(10) انظر المرجع نفسه» ج 3» ص 18-17. من الضروري ملاحظة 
أن الحديث عن الحكم الشرعي المتعلق بالجزية يعكس تطورا 
لاح ق الا ينطبق على حالة يهود بن بني النضير الذين لح يتح لهم محمد 
خيار دفع الجزية وإنما خيّرهم بين الإجلاء والقتل. حول إجلاء 
بني النضير والأمن الاقتصادي الذي توفر محمد بعد إجلائهم 
و ضيهم انظر محمد مود نبوة محمد: التاريخ والصناعة 
(لتدن: دك a‏ ووم ير -174. 
(11) هذه العلاقة بين النفاق وخوف المنافقين في ظل واقع القهر 
اليد بسر ارا E E‏ 
المنافققون اللتان تقولان: ”إذا جاءك المنافقون قالوا نشهد إنك لرسول 
الله والله يعلم إنك لرسوله والله يشهد إن المنافقين لكاذبون # اتخذوا 
أيهام جُنة فصدوا عن سبيل الله إنهم ساء ما كانوايعملون“ 
(2-1:63). ولقد قال الطبري في تفسيره لكلمة ”جن جنة“إنهاتعني 
3 قا و اا س ااج مهال سرب وال »يمرن 
بها أنفسهم وذرارهم وأموالهم» ويدفعون بها عنها“» جامع البيان» 
ع 412ص 101: 
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(12) عالجنا موضوع المنافقين ومسألة واقع النفاق العام معالجة 
تفصيلية في الفصل التاسع من كتابنا نبوة محمد. 
(13) محمد بن عيسى الترمذيء الجامع الكبير» تحرير بشار عواد 
معروف (بيروت: دار الغرب الإإسلامي» 1996)» ج 4» ص 381 . 
(14) للمواد المحددة المتعلقة بالردة في قوانين هذه البلاد انظر 
Hannibal Goitom, with the Staff of the Global Legal Research‏ 
Center, Laws Criminalizing Apostasy in Selected Jurisdictions‏ 
(Washington, DC: The Law Library of Congress, Global Legal‏ 
Research Center, 2014).‏ 
ویک لسر ع عور انر كن عل ایق 
http://www.loc.gov/law/help/apostasy/apostasy.pdf‏ 
(15) يخصص مشروعٌ القانون هذا الفصل السابع للردة ويغطيها في 
أربع مواد تن على الآتي: 
المادة 2 16: المرتد هو المسلم الراجع عن دين الإسلام ذكرا كان 
أم أنشى بقول صريح أو فعل قاطع الدلالة أو سب الله أو رسله أو 
الدين الإسلامى أو حرف القرآن عن قصد. 
المادة 163: يعاقب المرتد بالإعدام إذا ثبت تعمده وأصرٌ بعد استتابته 
وإمهاله ثلاثة أيام. 
المادة 164: تتحقق توبةالمرتد بالعدول عم كفر به ولا تقبل توبة 
من تكررت ردته أكثر من مرتين. 
المادة 5 : تعتبر جميع تصرفات المرتد بعد ردته باطلة بطلانا مطلقا 
وتؤول الأموال التي كسبها من هذه التصرفات لخزينة الدولة. 
جامعة الدول العربية» الإدراة العامة للشئون القانونية» الأمانة الفنية 
مجلس وزراء العدل العرب: المذكرة التوضيحية للقانون الحزائي 
العربي الموحٌّد., الجزء الأول. 1996ء ص 128. 
(16) حول الأوضاع في الأردن وإندونيسيا وإيران والباكستان 
والبحرين وتونس والجزائر وسوريا والعراق وعان والكويت 
ولبنان وليبيا ومصر والمغربانظر 
Goitom, with the Staff of the Global Legal Research Center,‏ 
Laws Criminalizing Apostasy in Selected Jurisdictions.‏ 


(17) من أمثلة ذلك في مصر اغتيال الكاتب العلماني فرج فودة 
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في يونيو 1992 على يد عضوين من أعضاء الجماعة الإسلامية إثر 
إصدار جسم يدعي ندوة علماء الأزهر لبيان يكفره. ومحاولة اغتيال 
الروائي نجيب محفوظ في أكتوبر 1994 عندما طعنه شاب وقع تحت 
تأثير فتوى تعتبر محفوظ مرتدا يستحق القتل. ورغم أن القانون 
الجنائي المصري لا يحوي مادة ردة إلا أن ذلك لم يمنع الإسلاميين 
من الكيد للأستاذ الجامعي نصر حامد أبو زيد ورفع قضية حسبة 
ضده واستصدار حكم بردته على ضوء كتاباته الأكاديمية وبتطليقه 
من زوجته. وعادة ما يستشهد الإسلاميون في تجاوزهم للقوانين 
وعدم التزامهم بها بالحديث الذي يقول ”من رأى منكم مُنكرا 
فليغيره بيده فإن لم يستطع فبلسانه» فإن لم يستطع فبقلبه. وهذا 
أضعف الإيمان“ (مسلم بن الحجاج» صحيح مسلم, تحقيق نظر 
محمد الفاريابي (الرياض: دار طيبة» 2006)» ج 1» ص 42). 

(18) هذه مسألة انتب ه لما بعض الإسلاميين من ذوي النزعة 
الإصلاحية إلا أن صوتهم لا يزال ضعيفا وتأثيرهم لايزال محدودا 
وتعاني معالجاتهم من الكثير من الضعف المنهجي. 


حيدر إبراهيم علي 


من منظور علم اجتماع الدين 


تبحث الدراسات الخاصة بالتنمية عن المؤشرات والمعايير ذات الدلالات 
القاطعة أو التقريبية لقياس حدوث تحول نحو الأفضل» ولكنها تظل 
في الغالب ذات طابع كمي» ومهتمة بالمادي أكثر. وضمن هذا البحث 
عن مظاهر التقدم والتخلف» تتجه بعض الآراء نحو مؤشرات ضرورية 
ومُكمّلة مثل: قيم احترام حقوق الإنسان» وتعظيم كرامته» وتأتي على 
قمتها حقوق التفكير والعقيدة. فالتنمية المادية التي نشهدها في الغرب » 
سندتها تطورات حقوقية وسياسية» ليست بالضرورة اقتصادية-اجتراعية 
مباشرة. فقد استرد الإنسان كينونته كبشر عاقل ومسؤولء وهذا ما 
جعل منه كائنا منتجاء ومبدعاء ومنتميا. فقد عرفت أوربا ثورات 
دينية» ودستورية» وسياسية» كانت غايتها تحرير الإنسان من كل أشكال 
الاغتراب الروحي والمادي. ونجحت أوربا بعد عصر التنوير» والثورة 
ارك والقورة العناعية: ق علا ا الإنسان. وغل الأقل» يمت 
أمامه أفق استخدام العقل والعلم في تحديد مصيره. ولذلك يظل سبب 
عجز مجتمعاتنا عن التقدم» ليس مقتصرا على الاقتصاد أو الإنتاج» بل في 
اختفاء الحرية عن فكرنا وحياتنا. والمجتمع الخائف من الحرية ونتائجهاء 
لا فكاك له من التخلف» حتى ولو صار غنيا ماديا. فالحرية هى الشرط 
المطلق والمقدمة الضرورية للولوج في فضاء التقدم والرقى. 
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تمثل قوانين وجمم الردة» والتكفيرء والتجديفه والزندقة» سيف 
”ديموقليس“ المهدد لرؤوس كل الذين يج رأون على التعرض للمحرمات 
المقدسة والتى تطول قائمتهاء خاصة في الدين» والسياسة» والجنس. 
ويلزم الكثيرون درب السلامة» ويخلقون رقيبا ذاتيا يحذرهم من 
الاقتراب من الموضوعات والقضايا الخطرة. ولكن لم تعد قضية الرذة 
موضوعا عقديا ودينيا فحسب» وإنم| أيضا قضية اجتتماعية وفكرية» 
ومن صميم عوائق التقدم»والتحديث» والتنمية البشرية. فالمجتمع 
الذي يدفع الانسان فيه روحه مقابل فكرة» غير جدير بتسمية ”مجتمع 
إنساني'“»لأن الإنسان اصلاء هو القيمة الأعلي في الوجود بلا منازع. 
ومن أكبر الازمات التي تواجه الفكر الحر في بلادنا هي خضوعه 
لابتزاز القوى المحافظة وإرهابها من خلال تخليه عن إخضاع الفكر 
الديني وظاهرة التدين للمناهج العلمية والموضوعية. وقد نجحت 
القوى التقليدية في إجبار المخالفين على منازلتها باستخدام نفس أدواتها 
الفكرية» والمفاهيمية» والمنهجية. وهى في هذه الحالة قادرة على هزيمته. 
وهذامن أهم أسباب انتشار اشكر التقليدي والمحافظه وانفراده 
بالساحة الفكرية والثقافية. فالآن يحتل ”الداعية“ أو ”المفتى“ مكان 
عام الفيزياء»آو الطبيب المتخصص. أو المحلل النفسي» أو عالم الاجتماع» 
ليجيب على كل الأسئلة التي تخصصوا في علومهاء بكل جرأةوزهو. 
فهم نجوم وسائل الإعلام» وملتقيات الجامعات» والجمعيات الثقافية. 

ليس موضوع الرذة والتكفير حكرا على رجال الدين والفقهاء» فهو 
يطال الآن عقولنا ونظمنا الاجتاعية وثقافتنا. وكل هذه المجالات يجب ألا 
تترك لأهواء بعض أنصاف المتعلمين ليقوموا بتزييف وعي أمة كاملة. 

ويدرس علم الاجتماع هذه الظاهرة كواقعة اجتماعية, أو كأفكار 
تتجلي في سلوك ومواقف اجتماعية قابلة للتحليل والدراسة. وبالتأكيد 
ليس من أغراض الاجتماعي المنوض في جدل تفسير النصوص الدينية 
ومدى صحتهاء أو قوة الاسانيد التى تدعمهاء أوالخلاف حول هل 
تعتمد تهمة الردّة على أحاديث الآحاد أم هناك اجماع حولم ا؟ هذه 
مسائل من شأن الفقهاء ولكن ما بهم الاجتماعي البحث عن مكونات 
البيئة الاجتماعية التي تزدهر فيها اتجاهات التكفير وتهم الردّة. وماهي 
الدوافع الحقيقية (وليس الحماس الديني فقط) التي تقف وراء انتشار 
ظاهرة التكفير؟ وماهي القوى الاجتماعية صاحبة المصلحة في نشر 


حيدر إبراهيم علي: الرّد وعلم اجتماع الدين 25 
أجواء التكفير؟ وماهي علاقة الردّة بالسياسة والاستبداد السياسي» 
كانت صراعات الردّة طوال التاريخ» حماية للدين أم كانت في أغلب 
الأحيان دفاعا عن السلطة السياسية وحماية لمصالح طبقات نافذة؟ 


الدين نسق ثقاني وإيديولوجيا 
كانت الدعوة الأولي لعلماء الاجتماع؛ نتاج عصر التنوير» حين شرع وا في 
دراسة الدين علمياء أن ينزعواعنه السحر والوهم (أو entzauberung‏ 
كما عبر ماكس فيبر (11/665 813) بالآلمانية). والقصد أن يصبح الدين 
موضوعا عادياء وبالتالي جزءا من المعرفة البشرية في تطورها لكي 
تصبح علا مؤسسا وراسًا. لذلك» لايتداول فيبر الأديان باعتبارها 
نظما من المعتقدات» وإنم ينظر إليها باعتبارها أنساقا لتنظيم الحياق 
كمنظومات استطاعت ان توحد من حولاء في جموع كبيرة من المؤمنين 
بشكل خاص. ومن هنا أعطى فيبر اهتهاما خاصا للسلوكيات العملية 
للأفرادء وللمعنى الذي يعطونه لأفعاللهم. ومن ناحية أخريء ييتم 
فيبر بموضوع ال هيمنة الدينية» وتبدو له» التجمعات الدينية» كنوع 
خاص من تجمعات الهيمنة (11611501341596108206)؛ وهو نوع يطلق 
عليه فيبر اسم ”التجمعات الميروقراطية"* .(hierokratische Verband)‏ 
وبالنسبة لفيبر فإن ”التجمعات اليروقراطية“ هي في الواقع تجمعات 
يمارس فيها نوع خاص من الميمنة على البشر» حيث تقوم مؤسسة 
منظمة مشل الكنيسة بفرض هيمنة روحية. 

يضع فيبر سوسيولوجيا الأديان التي شيدها في إطار سوسيولوجيا 
الهيمنة. وهناك المبدآن اللذان يميزان الدين كظاهرة اجتماعية وهما: 
الصلة الاجتماعية التي يولّدهاء ونموذج السلطة التي ينتجها. وبالتالي 
يقيم علاقة بين الدين والسياسة في إطار علم اجتمع الهيمنة. فالسياسة 
التي تُعرّف بأنها العنف الشرعي» تتقابل مع الدين مرتين: عبر واقع 
أنه يمكنها أن تلتزم بالتضحية الكبرى للحياة من خلال مسألة شرعية 
هي ممارسة السلطة ذاتها مع حقيقة أنه في السياسة كما في الدين» هناك 
مواجهة لسلطة كاريزمية. من هنا نجد بشكل منتظم. في كل سياسة 
شرعية أيّا كان تركيبهاء حدا أدنى من العناصر الثيوقراطية أو الدينية 
المطلقة متشابكة ومتراكبة معها. ويمكن لناعل ضوء هذه الفرضية 
أن نفهم المبدأالإسلامي الذي يقول: ”الملك بالدين يقوىء والدين 
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با ملك يبقي“. وهنا يصبح الصراع حول امتلاك الحقيقة والشرعية؛ 
ميدانا واحدا وقد تتحد الدولة مع المؤسسة الدينية» أو بالاصح يكون 
التكامل والتحالف دائ) مطلويا. 

يؤكد الاجتماعي عبد اللطيف الهرماسي على قول فيبر أن التأثير 
والنفوذ الذي تحظي به جماعة (دينية أو سياسية) كثيرا ما يتحول 
إلى هيمنة» أي علاقة تقتضي الخضوع لنظام معين وتقوم على ثنائية: 
الإمرة/ الطاعة. وتذهب الجماعة او التجمع الديني بعيدافي تثبيت 
ال هيمنة» لدرجة احتكار أسباب وشروط الخحلاص» ولكنها تبقي 
مهددة بالانقسام وظهور طوائف ونِحّل. ويعلق الهرمامي قائلا: "وني 
كل الاحوال» فإن رهانات الميمنة والاحتكار والنزاع هي الحقيقة 
والسلطة والشرعية. ذلك أن كل هيمنة مهما كان مجاللهاء لا تكتفى بمجرد 
الطاعة بل تعمل على إقناع الناس بشرعيتها أي بالحقيقة التي تمثلها 
أو تدعيها. وعلي هذا الاساس يجوز القول إن فعالية نسق الهيمنة هي 
ال انظ غل ماف التسق الد ویر أن "الدياننات الكيرى 
هي التي اعطت مكانة عظيمة لقضية معنى العام والغايات النهائية. 
ولكن داخل هذه الدائرة ذاتهاء فإن الصراع بشأن الحقيقةالمطلقة 
يبلغ اشذه بين ديانات الوحي وداخل كل واحدة منها نزوع كوني 
توسعي أيضا.“”' ويزجع البعض هذا التوجّه لليهودية باعتبارها أول 
دين توحيدي» مؤكّدا أن الإله اليهودي القَبَلي هو الأوحد. بل تنفي 
اليهوديه تماما أي إله آخر أو آلهة أخريء مانعة أي نوع من الشرك أو 
المساس بإلمه..© 

يضع الهرماسي يده على مصدر التكفيره ثم انطلاق العنف بكل 
صوره. إن مثل هذا النزاع» هو الحقل الذي انتج ظاهرة التكفير كعنف 
أو عنف مضاد رمزي» ببيىء للعنف المادي ويشْرّع له» ويتجه نحو كل 
من يرفض الحقيقة المطلقة أو تأويل الجماعة المعنية للنص المقدس ع 
إنه صراع الحقيقة» والمقدس» والعنف. ويكتب: ”وظيفة الدين وهي 
تدجين العنف وتنظيمه» وتعليم البشرالعنف وتنظيمه» وتعليم البشر 
مايتعين عليهم فعله أو تجنبه» من أجل تفادي العودة إلى العنف» 
فالبشر إذا وهم ينتهكون المحظورء يستثيرون العنف المتعالي ليحيق بهم 
ويتحول إلى رهان يقتتلون من أجله. نستنتج إذا أن المقدس يمثل وسيلة 
لمحاصرة العنف بقدر ما يكون عاملا مسببا له “۶ 
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يري كثير من الاجتماعيين أن الدين يتحول من عقيدة إيمانية إلى 
إيديولوجيا حين توظفه السياسة» أو يتعاون مع السالطة الحاكمة في 
تحقيق أهداف قد تبدو أحيانا مشتركة مثل حماية المجتمع والحفاظ 
على القيم. فالنظريات التي تتعامل مع الدين كأيديولوجياء تركز على 
فكرة أنه يعمل كنوع من التثبيت الاجتماعي أي يربط معا عناصر 
متباينة في تشكيل اجتماعي. واستخدم غرامشي (01813561) مثال الكنيسة 
الكاثوليكية ليجسد النظام الثقاني المهيمن وهو يحافظ على مجمل الكتلة 
الاجتماعية التي تخدمها تلك الايديولوجيا للتثبيت والتوحيد. وقد نظر 
إلى النظام الثقافي ضمن ديثامية سيرورة النضال الذي تحاول فيه الطبقة 
المهيمنة تأكيد القيادة كمجرد ظاهر س طحي أو بطاقة أو قناع يخفي 
مزق النسيج الاجتماعي ويحجبها عن النظر.* 
يتضح مما تقدم أن الردّة آلية دفاعية هامة لمنع تمرّق هذا النسيج. 
ولكن في ظروف الأزمات والتحديات» لابد أن يظهر ما بهدد المجتمع» 
ولأنه لكل فعل رد فعل» وهنا تظهر الردّة. وقد طرح غيرتز (512ع» 6) 
سؤالا هاماء هو: كيف يتصرف ذوو الحساسية الدينية حين تبدأ ”مكينة“ 
العقيدة الثابتة لدهم في التآكل أو حين تتمزق التقاليد؟ ويقصد التعرف 
على طريقة رد الفعل أمام التغييرات الاجتماعية والثقافية. ويتوقع 
عددا من الاحتمالات» عندما تتحول هذه الأنهاط » تتغير معها الرموز 
مهما كان. فالدين مؤسسة اجتتماعية» والعبادة نشاط اجتماعىء والعقيد 
قوة اجتهاعية. ولتتبع تاريخ أنماط التغييرات ليس المطلوب جع بقايا 
الكشف أوجمع تسلسل زمني للخطأ ولكن كتابة التاريخ الاجتماعي 
للخيال. وهو لا يشترط كشف حقيقة ماء ولكن المهم إيجاد ما يمنع 
التفكك والانبيار» حتي ولو كان أسطورة أو وهما. ويقول غيرتز بأن 
هناك عقائد معينة تزدهر أكثر في مجتمعات معينة. ومهمة علم اجتماع 
الدين اكتشاف هذه العلاقة» أي فهم الحياة الاجتماعية التي وجد فيهاء 
وتطورت ضمنها العلاقة بين الدين والتغير الاجتماعي. ويؤكد أنه مه| 
كانت التأثيرات الخارجية فإن الحداثة تصنع داخليا. © 
يتحدث عبدالمجيد الشرني عن جانب آخر في التثبيتء ويتمشل في 
تحديد جماعة النحن (76-820110) مقابل جماعة الآخر «(other-group)‏ 
وهي وسيلة فعّالة وشائعة للتايز والتمييز أيضا أي تأكيد الامتيازء 
ويسميها ”المأسسة“» ويعرّفها في سياق جماعة المسلمين بأنها ”سيرورة 
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تمثلت في التميّز عن الآخرين» وإبراز ما يفصل طائفة المسلمين عن 
غيرها من المجموعات البشرية» مشركين وأهل كتاب وغيرهم.“ ويري 
أن هذا التصنيف لدي المسلمين ليس جديداء فهو ”لا يختلف عم قام به 
أصحاب الديانات الاخري عندما شكلوا إثر وفاة أصحاب الرسالات 
وعلى أيدي مؤسسيها الفعليين (ييود الشتات إثر الأسر البابلي في القرن 
السادس ق. م. بالنسبة لليهودية» وبولس وأنصاره من المسيحيين من 
أصل غير مودي بالنسبة للمسيحية) طوائف تشترك في عدد من 
الخصائصء كالطقوس والمحرّمات يالاضافة إلى العقائد.““ ويري أن 
هذه النزعة ظهرت عند المسلمين منذ عهد عمر غالبا في الحواضر. أمّا 
السيرورة الثانية في عملية المأسسة» فهي تحويل مختلف أشكال العبادة 
إلى طقوس موحدة لا جال فيها للاجتهاد الشخصيء أو للخروج عن 
عدد من الأركان الثابتة. 

من أحدث التعريفات التي التف حوها أغلب علماء اجتماع الدين» 
تلك الخاصة بنظرية المعنى. ففي تعريف مبسط وشاملء يحددها 
الهرمنانى بأا “عملية إضقاء المعدى غل العالم. فالإتسان وهر يواجنه 
العالم الخارجي أو الطبيعي» ويبني ذاته ككائن اجتماعيء كان مدفوعا 
إلى إنتاج نظام مشترك من الدلالات» تعطي معنى لتجارب الأفراد» 
وتحدد معام تسمح بالتوجه أي تنظيم الكون. فأن نحيا في عالم اجتماعي 
معناه أن نحيا حياة لما نظام ودلالة (وهو معنى الناموس (50205)). 
يشكل إنتاج المقدس الصيغة الأعمق والأشمل لوضع حياة البشر في 
نظام من الدلالات ذي بعد كوني» فالمقدّس كان وسيلة الإنسان لمواجهة 
الفوضى أو اللامعنى. ”7 ويختم بالقول: ”إن مجال المقدس (الدين) أي 
المسيّج بالمحظورات هو الذي جعل من الممكن بناء المجتمع» والثقافة» 
والسلطة, وإن الدين يضفي معنى على وجودالانسان» ويقترح عليه 
موقفا إزاء المخاطر والتهديدات المختلفة» كم يقدم التبريرات ويضفي 
الشرعية اللازمة على الإكراهات والأدوار والمؤسسات الاجتاعية “° 


تحدى الردة 

سعي الإسلام لخلق قطيعة واضحة بين عالمين» ومعنيين» ورؤيتين. 
ركد كل مراف الستلمين» الاه حاب اد وخطاي حم التكحري 
والاجنماعي على حقيقة هذه القطيعة وعمق الاخقلاف. فصفات 
وتعابير مثل صفة ”الجاهلية“» والخروج من الظلمات إلى النور» أو من 
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الضلالة للهدى ...الخ تعتر عن لغة مفاصلة واضحة بين حياتين 
ورؤيتين» ويصعب القفز على الحدود الفاصلة. ولكن البعض يري أن 
إسلام كثير من القبائل العربية البدوية لم يتعد السطح. ولم تستوعب 
الدين عقليا ولا وجدانياء واعتبرته مجرد تحالفات قبلية جديدة وإعادة 
توزيع جديد للجاه والشروة. بينم| يعتقد المسلمون أنهم جاءوا بوعود 
بشرية قادرة على إعادة بناء ختلف على أسس لم يعهدها الناس من قبل 
حيث يسلم المرء في المجتمع البديل كل أمره لله أو يكون في حالة عبودية 
كاملة له. وبدأت فكرة ””الجماعة“ أو”أمة محمد“ أحياناء تحل محل كل 
مفردات الانتماء السابقة» وخاصة القبيلة. وأخحذت مؤسسات الإسلام 
الجديد شرعية مقدسة لا تقبل المساومة والتنازل. ولذلك كانت عقوبة 
التجاوزات رادعة وقاسية لتحقق أكبر قدر من الضبط الاجتماعى 
رف ك اعا اا ار سما كمي اجون فق نس 
السياق: ”.. . غاية الرسول الاساسية تمثلت في السعي إلى توحيد العرب 
بعد ترقتهسم» وتاأسيس جاع ة متشنامشة ينينيء کا شرل ماكس فيبينه عسل 
تمائلهاني المظهر الخارجي (لباس- زينة - طعام) كما ينبني كذلك على 
ذكريات الماضي الموْلم (استعار - هجرة - مجاعة - قلةعدد...) معني 
التضامن في الهمجرة» فيجازي بدفع الخوف عنه في القبر. “° 

عمل الإسلام على دمج الثقافات التي دخل أهلها الإسلام» ما 
أمكن رغم صعوبة ذلك. فقد احتفظت الكثير من القبائل على بقايا 
من تاريخها أو ”جاهليتها“ مكيفة لما مع الواقع الجديد. وكان تنوع 
الجزيرة العربية الثقاني قد انعكس على العلاقات الاجتتماعية وأدّى 
للنزاعات والتنافس» رغم مبادئ كثيرة داعية للتعاون والإخاء: ”إنما 
المؤمنون إخوة“. ولكن يري كثير من الكتاب أن أغلب القبائل لم 
تدمح ا ا اا دقاو اف من قم الجاملية 
وأخلاقها ومُثلهاء ومازالت تؤمن بالكهانة والشعوذة» وانقيادمم 
للشيوخ» مع احتفاظهم بكثير من طباع الجلافة والجفاء عند البدو. وفي 
معرض ذلك اقتبس رجب محمد عبد الحليم حديث البخاري أن نفرا 
من بني تيم - وهم من سكان صحراء نجد - أتواوقاللهم: ”أقبلوا 
البشرى يا بني تميم» قالوا: يارسول الله لقد بشرتنا فاعطناء فرؤي ذلك 
في وجهه. ثم جاء نفر من اليمن - وهم أصحاب غنم وزراعة - فقال 
هم: أقبلوا البشرى إذ لم يقبلها بنو تميم» قالوا قبلنا يارسول الله “.كما 
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لاحظ نفس الكاتب: ”تناقض المثل العليا بين الإسلام والجاهلية؛ فعند 
الجاهلية: كانت الشجاعة الشخصية e‏ التي لاحدلماء والكرم 


إلى حد الاسراف» والاخلاص التام للة للقبيلة والقسوة ةني الانتقام» والاخذ 
بالثأ 1 لاد 1 ب حورا اا ی ورا ا سا سروس وال دو قينا 


لذلك يري البعضء ببساطة» أن أصل الصراع» كان بين الإسلام 
والبداوة» لا بين الإسلام والشرك أو الوثنية. ويكتب محمد الرحموني: 
”وقد كان المسلمون الأوائل على وعي تام بطبيعة هذا الصراع لذلك 
عدوا الأعرابي رغم إسلامه» خطرا كامنا مدد الامة الناشئة وفعلواكل 
مافي وسعهم ترغيبا وترهيبا ‏ الترغيب في الرفع من شأن ال هجرة 
والمهاجرين» “فلا يدخل الجنة إلا من هاجر' و'الهجرة كفارة للذنوب'» 
الأعرابي مهاجرا فمرابطاء أما المهاجر المتعرب (الذي يحتفظ بتلك 
الثقافة) فقد عد ني حكم المرتد عن الإسلام.“”2' إن الكفر ظاهرة 
بدوية وإن الدين ظاهرة مدينية (الكفر مفهوم اجتماعي وليس دينيا أو 
عقديا فقط)» ويعني ذلك أن كفر عرب الجاهلية لم يكن فقط ”استهتارا 
دينيا“ أ أو”جهلا بالله وشرائعه“ بل هو أيضا سلوك وقيم كانت 
تسود حياتهم وتنظمها أو هو طبيعة حياتهم الفظّة والغليظة والقاسية 
بكل تفاصيلها «اللباس .» الزينة» الأكل ..الخ) . فالكفر إذن هو حياة 
الجاهليين أنفسهم بحيزها المشراق الا -الأعراب) وبالتالي فإن 
رسالة الإسلام موجهة أساسا ضد هذا العالم البدوي بكل قيمه. ومن 
بين هذه القيم عبادة الأوثان والشرك بالله . إنهارسالة تمدينية 00 

ويقودهذاالاستنتاج الرحموني إلى فرضية جديدة e‏ في معني 
الكفر المقصود ني كل هذا الصراع الدامي. فهو يورد عن الشيباني 
ابحو ااا ياوا رسيم 
فال روا کے بن کت ”قل لعل بن أي طالب رضى الله عنه 
في قوله تعالي: ”إن تطيعوا الذين كفروايردوكم على أعقابكم فتنقلبوا 
خاسرين' أهو التعرّب؟ قال لا ولكنه الزرع“. وهذا التفسير الذي 
يساوي أو يماثل بين الكفر والرعب والزرع يبدو شاذا وغريباء ذلك 
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هو”نقيض الإيمان“ أي ”الشرك بالله“. وقلم| نجد من يبحث عن 
تفسير هذه الكلمة فهي مما لا يحتاج لتفسير. وبالعودة إلى لسان العرب 
لابن منظور تحت مادة (ك ف ر) نقراً: ”والكافر الزرّاع لستره البذر 
بالتراب» والكفار الزراع. وتقول العرب للزارع كافر لأنه يكفر 
البذر المبذور بتراب الأرض“. إذن سمي الزارع كافرا لأنه يستر البذر 
بالتراب مثلم| يستر الكافر (نقيض المؤمن) نعمة الله ويجحدها. ومع 
ذلك تبقى العلاقة بين الكفر والزراعة غير واضحة. ويستشهد بالآية 
شل غت أعجب الکفار ناته أي أعجب الزارع ثباقه فنع غلمهم 
به. الزارع كافر لأنه يجحد نعمة الله عليه وينسبها إلى المطر لا إلى الله. 
ويضيفه. الزراع كفار سكان كفور بعيدون عن المدينة حيث يوجد 
أهل العلم والدين. 
يحاول الرحموني تسبيب هذا التفسير من خلال أدلة يعتقد أنها 
موجودة واقعياء ويقول: ”لأهم يعظمون الملوك من دون الله. فالتكفير 
هو أن ينحني الإنسان ويطأطىء رأسه قريبا من الركوع كما يفعل 
من يريد تعظيم صاحبه. ولابن خلدون فصل بعنوان ”ني أن الفلاحة 
معاش المستضعفين وأهل العافية من البدو؟. وهم يجهلون أي يقتلون 
ويبطشون ويحاربون. وني حديث في خطبة الوداع: ”ألا لا ترجعن 
بعدي كفارا يضرب بعضكم رقاب بعض.* من معاني كفار حسب 
أبو منصور: ”لابسين السلاح متهيئين للقتال من كفر فوق درعه إذ 
لبس فوقها ثوبا كأنه أراد بذلك النهى عن الحرب. هم لا يحترمون قواعد 
النظافة ولا ينظمون علاقاتهم الجنسية مع زوجاتهم؛ لذلك عد كافرا من أي 
حائضا. ويضيف بأن مساكن الزراع تسمي الكفور. هؤلاء الزراع / الكفار 
يسميهم القرآن الأعراب وينسب لهم الكفر والنفاق ٠9“.‏ 
ظل الأعراب المسلمون دائه| محل حذر وريبة إذ منعوا من تولي 
المناصب القيادية أثناء الفتوحات كما منعوا بعد ذلك من المناصب 
الإدارية والسياسية. وعندما عاقب الخليفة عثمان أبا ذر بأن نفاه إلى 
الصحراء» عندها صاح مستنكرا: ”ردني عثمان بعد الحجرة أعرابيا“. 
يصف البعض الحركة التي أخذت إسم”الردّة“ بقولهم: ”ني مطلع 
خلافة أبي بكر عبدالله بن عثمان (634-632) هبت على الجزيرة عاصفة 
من ارتداد القبائل على سلطان المدينة مؤثرة العودة إلى حياتها القبلية 
السالفة. وكانت ردّة القبائل قد بدأت قبيل وفاةالرسول الكريم» ثم 
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اتسعت بعيدها وارتدت معظم قبائل العرب إلا اهل المدينة ومكة 
والطائف.“”" ويقول المؤرخون. إنها سميت ردّة لأما شملت ارتداد 
بعض القبائل عن الطاعة لتأدية الزكاة شأن بعض قبائل اليامة. كما 
شملت ارتداد طائفة أخرى من القبائل عن التدين بالإسلام شأن 
بعض قبائل اليهامة وعمان وشرقي الحجاز. كما شملت الردّة مناطق 
اليمن وحضرموت وكندة ومهرة وععمان والبحرين واليهامة وقبائل 
شرقي الحجاز (أسد وطيء وعطفان وسليم وهوازن وبني عامر). 
ظهر في قبيلة بني حنيفة وهي من تميم مسيلمة بن حبيب الذي كان 
يدعو قبل الاسلام لعبادة الرمنء الذي سمي ”رمن اليامة“» ودين 
الحنفاء. وفي اليمن كان الأبناء» وهم الغرياء من أبناء الفرس الذين 
أسلمواء يحكمون البلاد» فثار عليهم المواطنون. وبالإضافة» حرّض 
الفرس بكر بن وائل في البحرين.'' ويقول الطبري: ”إن العرب ارتدوا 
وصاروا كالغنم في الليلة المطيرة الشاتية لفقد نبيهم (ص) وقلتهم وكثرة 
عدوهم“ الأمر الذي أبرز الفرق بين عمق العقيدة وأثر شخصية 
النبي الكاريزمية عليهم. لم يرتد كل العرب. ويقول البعض إن قريشا 
وثقيفا لم ترتدّء وقال البعض إن أهل المسجدين - مكة والمدينة ومن 
بينهما ل يرتدوا. وأطلق الطبري عل القبائل الثائرة اسم الكافرين 
والمشركين والمتمردين والمنتتفضين والأخابث.272 

كانت أغلب القبائل مقتنعة بفكرة أن محمدا نبى ولیس حاكماء كما 
آنه لل يشر خم بطاعة أي بكرء ويد و آنعملية الانتماء للعقيدة عوضا 
عن القبيلة لم تكتمل بعد ولم يتبلور الشعور عند الأعراب أن الدين 
الجديد سيقدم لمم نفس الحاية والسند الذي تقدمه القبيلة. لذلك لم 
تتغير النظرة من سيادة قريش عليهم» واعتبروا أبا بكر مجرد شيخ 
قبيلة. وفي هذا الصدد» خاطب مسيلمة بن حبيب (المشهور بالكذاب) 
بني حذيفة بالبهامة: ”أريد أن تخبروني بعاذا صارت قريش أحق بالنبوة 
والإمامة منكم» والله ماهم بأكثر منكم ولا أنجد. وإن بلادكم لأوسع 
من بلادهم» وأموالكم أكثر من أموالهم“. وبعد وفاة النبي لم يستوعبوا 
فكرة إرسال أموال الصدقات والزكة إلى العمال ليرسلوها للمدينة. وم 
يتعودوا على ذلك» ورأوها أقرب للإتاوة» فهم كانوا يدفعونما للنبي 
وحده. هنالك من أوّل الآية الكريمة التي تقول للنبي: ”خذمن 
أمواههم صدقة تطهرهم وتزكيهم بهاء وصل عليهم إن صلاتك سكن 
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لهم". قالوا لسنا ندفع زكاتنا إلا لمن كانت صلاته سكنا لنا.؛”**" ك 
خاطب مالك بن نويرة زعيم بني تميم قومه: ”يابني تميم» إنكم قد 
علمتم بأن محمد بن عبدالله قد جعلني على صدقاتكم قبل موته» 
فلا تَطوعُوا أحداني مالكم» فآنت أحق بها من غيركم.“ ويشير 
برهان الدين دلو أن حرب أب أبوبكر ضدهم لم ترض إلا بالخضوع 
والاستسلام أو ما سمي ””بالخطة المخزية أو الحرب المجلية“. ويقصد 
بالخطة المخزية أن يقر المرتدون بأن من قتل منهم في النار وإن ما أخذ 
من أموال المسلمين مردودء وبا حرب المجلية أن يخرجوا من ديارهم. !220 
ويشير دلو أيضا أن الردّة ظاهرة اجتماعية-دينية. وذلك لأنه منذ 
البداية ”وقف زعاء القبائل من الدعوة الاسلامية موقف التردد 
حفاظا عل امتيازاتهم ومصا حهم الخاصة. وازدادوا ترددااحين تبين 
لهم أن الإسلام يدعو» من جملة مايدعوء لتحطيم إطار الوحدة القبلية 
وإقامة وحدة جامعة تذوب فبها زعامتهم القبلية المطلقة. ولهذاتأخر 
خضوع هؤلاء الأمراء للدعوة الإسلامية وظلوا يرقبون الصراع 
الدائر بين 'الجماعة الإسلامية' وقريش ليقرروا موقفهم على ضوء 
نتائجه الحاسمة. ولما أسفرت الحرب عن فوز المسلمين وفتح مكةء 
معقل الارستقراطية وقلعتها المنيعة؛ أقبلت وفود القبائل إلى مكة, في 
بالإسلام. “217 وني رآيه» أن كل إسلام القبائل أو إسلام رؤسائهاء كان 
شكليا أو بلا أساس. ويضيف: ”فقد كان نوعا من الاستسلام لسياسة 
الأمر الواقع أو خوفا من القوة الظافرة الغالبة أو طمعا بالغنائم التي 
كان ارتداد القبائل بُعيد عام الوفود» ثم جاءت وفاة الرسول الكريم 
وإنفاذ جيش أسامة للشام» حافزين على اتساع الردّة وانتشارها.“ ۶2 
كانت الردّة موقفا سياسياء وليست خروجا عل الإسلام ذاته» 
وقد أخذت مظاهر مختلفة حسب رجب محمد عبد الحليم منها: 
”التنبوء» بظهور أنبياء كذبة مثل طليحة بن خويلد الأسدي في بني 
أسد» ومسيلمة بن حبيب الحنفي باليهامة» والأسود العنسى في عنس» 
يسحك SS‏ رجا نه احاوك ريني ايم Si‏ 
عمال الخليفة وعزلهم؛ عدم دفع أموال الزكاة لعمال الصدقات؛ التمرد 
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المسلح والتهديد بالزحف عل المدينة؛ تجييش الجيوش والزحف على 
المدن؛ عدم الاعتراف بأبي بكر ومبايعته؛ تجديد الأحلاف القديمة في 
نجد (مثلا حلف يجمع آمك وغطفان وطيء)؛ الاستعانة بالأجانب “۶ 

ومن الواضح غياب العامل الديني في الردّة» إذ يبدو أن هذه القبائل» 
فضلت العودة لنظام حياتها القديم. ويلاحظ رجب محمد عبد الحليم: 
”ل يحدث أن قبيلة ارتدت عن الإسلام وعادت إلى ديانتها القديمة. 
ولكنها تمردت عل أبي بكر متبعة في ذلك شيخها بدافع العصبية القبلية. 
رأت كثير من القبائل آنا لا تقل عن قريش مكانة ولا منزلة إن م 
تفقهافي العدد والعدة ومظاهر القوة المادية وعليها أن تؤازر شيخها 
وزعيمهاني الملك والسلطة.“* ورغم غياب البعد الديني المباشر في 
حركة الردّة» واستمرار المفهوم القديم الذي يعتبر خارجا عن الإسلام 
كل من عصى الخليفة أو امتنع عن البيعة له وخرج عن الجماعة» أو 
امتنع عن تأدية أموال الزكاة للخليفة أو عمال الصدقات طبق حديث: 
”من بذّل دينه فاقتلوه“ (وهو الحديث الذي ظل مرجعية التكفيريين 
حتي اليوم). 

ووجد الجهاد مبررا قويا واحتل مكانة متقدمة في أركان العقيدة. وقد 
دار الجدل حول عدم ادراج الجهاد في حديث: ” بني الإسلام على خمس“. 
ويستوقفنا تفسير بعض المستشرقين» مثل روجيه أرنالديز ۸۲٣۵1٥2(‏ :عع120)؛ 
لفرضية إعزاز الدين وقهر المشركين» في قوله إن غاية الجهاد ليست القضاء 
على الكفار ولكن القضاء على الكفر باعتباره ظاهرة تميزة للمجتمعات 
القديمة. ولذا فإن الجهاد قد أدي دوره ولا حاجة لأن يكون ركنا 
من أركان الإسلام بم أن الكفر قد انتهي باعتباره ظاهرة متفشية في 
المجتمعات القديمة .°7 

وقدوقع الفقهاء لاحقافي مآزق يبرزها الرحموني. وقد نشأت 
هذه المآزق بسبب قول بعضهم ”إن علة جهاد الكفر هي الكفر مع 
استثنائهم نساء الكفار وأطفالهم وشيوخهم ورهباهم. عللوا هذا 
الاستثناء بكون هذه الاصناف من الكفار لا تقاتل المسلمين أي أن قتلهم 
مشروط بمشاركتهم في قتال المسلمين» وهم بذلك يقرون ضمنا أن علة 
قتال الكفار ليست الكفر وإنم مقاتلتهم المسلمين واعتداؤهم عليهم. 
وكان سفيان الشوري من اوائل الذين صرحوا علنا ومن دون التباس 
بأنعلة قتال الكفار ليس الكفر وإنما أعتداؤهم على المسلمين“. وقد 
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قال بعض الفقهاء أن الجهاد أعم من القتال إلا أنهم حصروه رغم 
ذلك في معنى الحرب. كما كان الشافعي يقول إن علة قتال الكفار 
وقتلهم هي الكفر ولكنهم يستثنون نساء الكفار وأطفالهم ورهبانهم 
وشيوخهم. وني الوقت الذي كانوا يذكرون فيه بأن الجهاد ماض إلى 
يوم القيامة ولا يمكن ان يتوقف إلا إذا تم القضاء على آخر كافر في 
الدنيا فأمهم كانوا ينظرون لقيام علاقات سلمية مع الكفار وينظرون 
لفضيلة الرباط بم يعنيه لمم ذلك من نزعة دفاعية. إن دعوة المسلمين 
لقتال الكفار مرتبطة بغاية أساسية وهي منع الفتنة» فقتال الكفار مبرر 
بوجود الفتنة وضرورة القضاء عليها. والقرآن يستفظع القتل إذهو ني 
الأصل من عمل الكفار ومن عمل الجاهلية (وأد البنات» والتقاتل 
القبلي» إلخ) ولكن المسلمين أجبروا على ذلك في سبيل صد العدوان 
وضيدك الفتنة 7 

يعتبر الرحموني الجهاد إيديولوجيا هدفها الأسامي ”تكوين جماعة 
وتعزيز تضامنها عبر تشجيع تميزها عن الآخرين وذلك عبر ممارسات 
وأعمال وقيم في طليعتها الحرب ومن عناصرها اللباس والطعام 
والشراب و”تربية الحيوان". . . هؤلاء الآخرون ليسوا أهل ”الشرك 
والوثنية“ بقدر ماهم 'الأعراب والبدو' الذين نعتهم القرآن بأنهم 
أشد كفرا ونفاقا.“ ويضيف في تأكيد فكرة أن الجهاد ليس عبادة 
قائلا: ”وعندما نقول إن الجهاد في الإسلام إيديولوجيا للتميز الثقافي 
والحضاري فإننا نعني أن الأمر لا يتعلق بفريضة أو شعيرة من شعائر 
الإسلام وإنما بسياسة ظرفية لغاية تكوين جماعة متميّزة عن الآخرين. 
فإذاماتميزت هذه الجاعة ونحتت شخصيتها لم تعد في حاجة لمذه 
السياسة أو الإيديولوجيا إلا إذا عاشت فترات مشامة لفترة النشأة عندها 
يمكن أن تستعيدها من جديد أو أن تبحث عن إيديولوجيا بديلة.“7* 

هذاء وقد انتهت حروب الردّة بتوحيد العرب ثم كانت الفتوحات. 
الزندقة والشعوبية 
جاء الإسلام في رقعة جغرافية معينة ورَعَتة في البداية قبيلة (هي 
قريش) ما جعله يبدو وكأنه دين محلي. ولكن الإسلام أكد باستمرار 
أنه دعوة للناس كافة. ولم يكن من الممكن للدين الجديد أن يحصر 
نفسه فيم| سمي ”مجتمع المدينة“. ولكنها كانت حقبة ضرورية في تطور 
الدين الذي وجد فيها قاعدة مادية وبشرية حقق عليها وجود الجماعة 
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المتضامنة والمتعاسكة؛ أي عصبة كانت بمثابة بذرة لدولة. ولكن تدفق 
الشعوب التى ”دخلت في دين الله أفواجا“ صاحبته الآمال في المساواة 
وحياة أفضل. وهنا تظهر الفجوة بين مثل الدين العليا وبين مارسات 
بالتقوى'». بتحذير غاضب» سببه تفرقة أو استعلاء ماء لاحظه النبى. 
وكان الفرس من أكبر الشعوب التي دخلت الإسلام عددا. ويضاف 
إلى ذلك» استنادهم على حضارة عريقة» كانت مصدر فخر لهم يؤهلهم 
sS‏ كيال الاامن اليه . وواجه الإسلام مع التوسع» 
اا اليو اة وعلي واستها : الممساواة في الحقوق. 

ربط عبدالعزيز الدوري الزندقة بالشعوبية وهي جانب سياسي 
وقومي واضح وليس دينيامحضا. فهو يقول باستمرار التبشير بالديانة 
المانوية بصورة مستترة» حيث عمل أصحابه مستندين على مبدأين» 
أوله: التأويل الذي يمكن من تفسير النصوص الدينية لاصحاب 
ومفاهيم مانوية ضمنية» وثانيه): المزج الداخلي أو الأخذ من الديانات 
الآخرين إليها. وتحارب الشعوبية الإسلام من خلال حرمانه من 
تقديم تعاليم دينية تتميز ”بالنقاء“ الذي يجعلها فعالة ومؤثرة. وهذه 
هي خطة هدم الاسلام من الداخل» ويراها القوميون»نوعامن 
كراهية العرب عَمَلة الاسلام.29) 

من ناحية أخري؛ يري جابر عصفور أن من نتائج دخول الشعوب 
So‏ اسع اه 
کک TS‏ لدت 
للمتصوفة من ناحية موازية. وأغلب هؤلاء وهؤلاء من الموالي الذين 
لا ترجع أصولهم إلى جذور عربية خالصة. ولكن هذه التصنيفة ليست 
واضحة الحدود. فهناك بعض التداخلات» ومن الخطأ التعميم. فقد 
عرف التياران عناصر عربية بل ومن داخل آل البيت نفسه. واستمر 
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والاجتماعي» والفكري» والديني على امتداد التاريخ الإسلاميء, بلا 
انتصار لأي طرف إلا بقدر تحالفه مع السلطة السياسية. ويقول عصفور: 
”كانت الساطة تميل أكثر الأحيان إلى نصرة تيار الإتباع العرقي» بسبب 
نزوعها الاستبدادي الذي يتعارض بطبعه مع النزعات العقلانية المتشككة 
والمتسائلة دوما. وظل التحالف قائ| لاينقطع بين الحكومات الاستبدادية 
ومذهب الإتباع ونزعاته. “00 

ويري باحثون أن الشعوبية اتخذت أشكالا وصورا مختلفة: سياسية 
واجتماعية وثقافية. وتقول عواطف شتقارو إن الشعوبيين قد سلكوا 
طريقين متتابعين: أوله| طريق سابي ”اتخذ طابع الجدال والنقاش» 
ووضع الكتب والأشعار في أبجاد الفرس ومحاولات تزييف الأحاديث 
النبوية وتفسير القرآن بالمعنى الباطن والظاهر ليتلاعبوا بمعناه بما يتوافق 
وشعوبيتهم وتزوير الشعر العربي وغير ذلك من الأمور. أماالطريق 
الثاني» فهو إيجابي واضح اتخذ شكل الثورة المسلحة؛ فكانت حركات 
الزنادقة التي أصبحت سلسلة متصلة الحلقات منذ متتصف القرن التاسع 
(842م) أي طوال العصر العباسي .“۶ 

نشا التنافس بين العرب والفرس حول الحقيقة المطلقة: الإسلام. فقد 
رفض الفرس إدعاء العرب بأنهم القوّامون على العقيدة الإسلامية وحماتها. 
ولجأ الشعوبيون إلى السلاح الديني» وذلك من خلال بعث تعاليم الإسلام 
التي حثت عل المساواة» وهم ينادون بأن جميع الأمم سواءفي الفضل 
والحضارة» وأن العرب ليسوا خير أمة بل هم مثل غيرهم من الشعوب. 
وقد اعتمد الشعوبيون في المرحلة الأولي على القلم والكتابة والخطابة» فبرز 
العلماء والأدباءوالشعراء. وتعتقد شنقارو أن الشعوبيين جهروا في المرحلة 
التالية بشعوبيتهم وكراهيتهم للعرب» ورأوا أن الإسلام هو خير سلاح 
يحاربون به العروبة» فحاولوا أن ينالوا من دين العرب» فظهرت تعاليم 
الزندقة التي تحاول تشويه تعاليم الإسلام وتدخل عليه العقائد المجوسية 
القديمة» بمايسىء إلى روح الإسلام وقيمه الروحية ومثله العليا. ويري 
أحمد أمين أن بعضا من الفرس رأوا أن انتقال الخلافة للعباسيين لم يحقق 
مطالبهم» فقد انتقل الحكم ليد غبر فارسية أيضا. ومطمح نفوسهم أن 
تكون الحكومة فارسية تماما في كل الملجالات» ورأوا أن ذلك لن يتحقق 
والإسلام في سلطانه» فأخذوا يعملون لنشر المانوية والزرادشتية والمزدكية 
ظاهرا إن أمكن» وخفية إذا م يمكن» فكان في ذلك فشو الزندقة.07) 
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يري هادي العلوى أن للزندقة في الاسلام مسارين مختلفين تبعا للاتجاه 
الاجتماعي للزندقة» فالأول بدأ مع أي سفيان بن حرب بن أمية» زعيم 
مشركي مكة. ويقول العلوى إنه كان من أفذاذ العرب في الجاهلية كى 
في الاسلام: ”وبوصفه تاجرا متمرساء منعته عقليته التجارية النابذة 
للغيبيات من تصور وجوداتصال مباشر بين رب السماء وواحد من 
فتيان قريش يعرفه جيدا ويفهم وسطه وتاريخه وملاسات حياته. ولعله 
اطلع في أسفاره العديدة على مصادر معرفة عززت عنده الشك في 
ممكنات كهذه.“”” وقد سجله أهل السير والتواريخ في قائمة الزنادقة 
الذين تعلموا الزندقة في الحيرة. ويمكن اعتباره أول زنادقة الإسلامء 
فقد اجتمعت فيه نزعة شك في العقائد مع مسلك مضاد لبادئ العدل 

أما النوع الآخرء فهي زندقة عبرت عنها سابقة عامر العنبري 
ومعاصريه الأصغر من مؤسسي علم الكلام» ويتداخل فيه التحرر من 
أحادية النص مع المعارضة السياسية والاجتماعية. وني هذه الفئة» تقع 
زندقة المعري» والرازي» وقرامطة العراق» وأقطاب التصوف. وأفكار 
هذه الجماعة؛ ذات مضمون إنساني مناويء لسلطة الدولة والمال. ۶2 

يشير أحمد أمين إلى أن الزندقة لما عدة معانٍء وتختلف عند الخاصة 
والعلماء غير معناها لدي العامة. ويقول: ”فقد كان العامة وأشباههم 
يطلقون على المستهتر الملجن ”زنديقا فإبراهيم بن سيابة الشاعر كان 
أنه كان خليعا ماجنا. وآدم حفيد عمر بن عبدالعزيزء اتهم بالزندقة 
لأنه كان خليعا ماجنا منهمكا في الشرب. أخذه المهدي وضربه ثلثائة 
سوطا على أن يقر بالزندقة» فيقول: والله ما اشركت بالله طرفة عين» 
كان في بعض شعره مساس بالدين ولكن لم يتزندق زندقة علمية وإنما 
غلبه الشرب فنطق. يطلق على طائفة من الشعراء في ذلك العصر 
أفرطوا في دعوة الناس إلى الفجور والإباحة» وحملهم على الاستهتار. 
تعرضوا أحيانا للدين» وجهروا بأقوال فيها تبكم» وسخروا ممن يقول 
حساب. يقول أبونوا س: ما جاءنا أحديخبّر أنه في جنة من مات أو 
في النار.“* ويذكر في موضع آخرء أن فهم الخاصة والعلے|ء» للزندقة» 
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يقول إنها: ”اعتناق الإسلام ظاهراء والتدين بدين الفرس باطناء 
وخاصة مذهب ماني ... أو مزدك ويؤمنون بالنور والظلمة» وبعبارة 
عامة يدينون بدين المجوس عن علم» ثم يتظاهرون بالاسلام تقية» أو 
توسلا لإضلال الناس. ويعتقد أن المقصود فكرة الفتنة وخلق الانقسام 
بين العرب» فقد كان اغلبهم ... من الفرس أو المجوس. ويذكر أن هناك 
معنى يُطلق على قوم جحدوا الاديان كلها عن نظرء مرادفة للدهرية 
والاالحاد. يقول ابوالعلاء في رسالة الغفران: ”والزنادقة هم الذين 
يسمون الدهرية لا يقولون بنبوة ولا كتاب“. وقد تعنى الشك “6 

يلاحظ أحمد أمين إفراط الناس في ذلك العصر في الرمي بالزندقة مع 
خطر الاتهام. وقد كان في أحيان كثيرة بقصد المكايدة» أو بقصد تصفية 
خصومات أدبية أو دينية. وينوه برد الفعل الديني » فيقول إن الحكم 
الفقهى في الزنادقة عند الحنفية العراقيين أشد منه عند الشافعية. فكثير 
من الحنفية يري أن المرتد إذا تاب قبلت توبته ول يقتل؛ واما الزنديق 
فاذا تاب + تقبل توبته وقتل» وخالفهم في ذلك الشافعية فقالوا لا يقتل 
من أظهر التوبة من الزنادقة ©3) 

من الواضح أن ظهور الزندقة وانتشارهاء لم يكن لأسباب دينية 
وعقائدية بحتة» ولكنه نتيجة تداعيات للصراع السياسي وبالذات في 
جانبه القومي والإثني. ويري كثير من الباحثين» أن ظهور الزندقة 
جاء كرد فعل لعدم نجاح الحركة الشعوبية في المنطقة وانتصار الإسلام 
والعروبة. والمؤكد أن ظاهرة الزندقة وماتبعها كان نوعامن الرد 
والدفاع عما عجزوا عن تحقيقه في حركتهم الشعوبية فكانت الزندقة 
وليدةلمذهالحركة الشعوبية وإحدى وسائلها. وقد ترددت ألفاظ 
”زندقة“ و”زنديق“ و”زنادقة“ مثشل كلمات التكفير والكفر والردة 
في عصرنا الحالي» على الألسنة في العصر العباسى الأول (861-754) 
وكافك هدارا لكو من الجالس الالضافية واخوارات الثقافية ففند 
عن انشغال الخلفاء العباسيين بالقضاء على حركات وثورات الزندقة. 
واختفت وضاعت معظم كتب الزنادقة إذ تعمد الخلفاء والعلماء 
والمسلمون الاتقياء على إتلاف مثل هذه الكتب لأنها تتنافي في مبادتها 
مع تعاليم الإسلام. وربما تتناني حتي مع سياسة الدولة خاصة بعد أن 
أصبحت مهمة الزندقة التعاون مع كل معارض سياسي لنظام الخلافة. 
والشعوبية والزندقة حركتان متلازمتان» الأولى اختصت بضرب الإرث 
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الفكري والثقاني والاجتاعي للعرب في حين اختصت الزندقة بتقويض 
دعائم الدين الإسلامي.”” ويقدم أحمد أمين تفسيرا آخر يقول فيه إن 
استخدام كلمة زندقة كثر في العصر العباسي حيث زاد البحث العلمي» 
وظهر علم الكلام والجدال حول المسائل الأساسية في الدين بسبب 
الاحتكاك بثقافات عرفت التفلسف. 

تعرّض الزنادقة للقمع والاضطهاد ليس سبب ضررهم على 
الدين» ولكن لأنهم صاروا خطرا حقيقيا ماثلا على الحكم العباسي. 
وتم الخلط ببراعة بين الخطر عل الدولة والخطر على الدين. فهم 
خارجون على طاعة الدولة ووصلواني بعض الاحيان لدرجة رفع 
السلاح اء ارا بأنهم ينوون بعث الدولة الفارسية من جديد 
على حساب الخلافة العباسية الإسلامية. وهنا مزج الدين بالسياسة» 
فهم قد رفضوا الخضوع لدستورها وهو الإسلام الذي يحكم بالكتاب 
والشريعة المحمدية التي تنظم كل الحياة بشمول كامل. ولم يعرف عن 
أغلب قادة العباسيين غيرهم على الدين» فهي معركة سياسية تلبس 
الأقنعة الدينية لإثارة عواطف العامة وكسب تأييدهم. ولكن بالفعل 
ظهرت حركة متطرفة وهذا وضع عادي في الصراعات السياسية» 
خاصة حين تطول. ومن بينها حركة بابك ا رمي التي هددت كيان 
الدولة العباسية وكانت مصدر خطر سياسي واجتماعي وديني حيث 
رفضوا جميع الفروض الدينية واباحوا لأنفسهم شرب الخمر ونادوا 
بإباحة المحرمات والشيوعية في النساء. وقد استغلوا آل البيت لنشر 
دعوجهم التي ترمي إلى هدم العقائد الإسلامية.*° 

تقول المصادر إن المهدي نكل بالزنادقة. وحسب رواية الطبري عن 
أحداث عام 7هجري: ”. . . وفيها جدالمهدي ني طلب الزنادقة» 
والبحث عنهم في الآفاق وقتلهم» وولي أمرهم عمر الكلواذي.“ وفي 
الأغاني: ”لما نزل المهدي البصرة كان معه حمدويه صاحب الزنادقة 
فدفع إليه بشاراء وقال: اضربه ضرب التلف“. ويقول المسعودي في 
المهدي: ”إنه أمعن في قتل الملحدين والمداهنين عن الدين لظهورهم 
في أيامه وإعلاهم باعتقادهم في خلافته.“ ولقد انتشرت کتبهم» وكان 
المهدي أول من أمر الجدليين من أهل البحث من المتكلمين بتصنيف 
الكتب في الرد عل الملحدين. وقد أنشاًالمهدي إدارة للبحث عنهم 
وحاكمتهم» وأنشأ هيئة علمية لمناظرتهم وتأليف الكتب في الرد عليهم. 
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وانفذ المهادي وصية والده في تقتيل الزنادقة. وواصل هارون الرشيد 
والملأمون على نفس النهج. أمّا الحادثة العظمي في تاريخ الزندقة فهي 
ا ا حي شي ال دلي لس عضا اا 
بالزندقة. وقد حبس ومنع عنه الطعام والشراب إلى أن مات» ثم صلب 
وأحرق بالنار. 09 
وقدنتج عن القهر الذي لازم تهم البدعة والشعوبية النفور من مصادر 
الاسئلة الجديدة» والاستغناء عن علوم الآخرء وتفضيل العرب» وال هجوم 
على الثقافة اليونانية» والعداء للتفلسف.”* ويورد هادي العلوى ما كان 
يسمي ظاهرة ”أهل الأهواء“ والمقصود ,هم ”الخارجين على العقيدة 
بأصولما المقررة من جانب الفقهاء“» والوصف من مصطلحات ما بعد 
القرن الثاني. ويقدم نموذجا في هذا الاتجاه وهو شخصية عامر بن عبد 
قيس البصري في تشككه والأسئلة التي طرحها. فهو لم يطرح أموراذات 
منحى فكري خارج المسار الذي ينتظم عصر الصحابة وأوائل التابعين. 
وتدل سيرته على أنه ل يكن من أهل الفكر بالوصف الذي يصدق على 
المتكلمين في وقت كان الشقاق بين المسلمين في بدايته وم يمر عليه وقت 
كاف ليعبر عن نفسه بالتأويل. وإنما انحصرت قضيته في جال خصوص 
تصرف فيه بطريقة بدت خارجة عن مبادئ الشريعة أو أصول العقيدة. 
ولخصتها مصادره على النحو التالي: الامتناع عن الزواج (آي اختيار 
العزوبية)» عدم أكل اللحم» عدم حضور صلاة ا لجمعة» مقاطعة حكام 
البصرة في خلافة عثمان» والقول إنه فضل نفسه على آل ابراهيم» والمقصود 
الانبياء» والتدخل لحاية أهل الذمة ضد التسلط عليهم من المسلمين.7) 
جاء في سيرته أنه رأي رجلا من أعوان السلطان يظلم ذميا فتدخل 
لتخليص الذميء ول يكتفي بذلك بل وقف يخطب على قارعة الطريق 
خطبة نهى فيها عن المنكر. والخرهنا اضطياه العام لخي السام 
فرموه بالتهم . ويقول ابن الجوزي بأنه رأي رجلا يسحب ذميا يريد 
منه أن يكنس دار الأمير فخلصه منه» ووقف ليقول لن حفر (تتقض) 
ذمة محمد وأناحي. فكان ذلك سبب تسييره أو نفيه. ولقد ثُفي من 
البصرة إلى الشام على َكب برذعة صغيرة على قدر السنام يُسفر عليها 
المحكو مون بالإبعاد لمضاعفة مشقات الطريق عليهم (وقد سّفر عليها 
ل E‏ 
البيزنطيين على الجبهة الشرقية.2» 
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هذا وقد استجوب أكثر من مرة عن امتناعه عن الزواج باعتباره 
خروجا على قاعدة لتنظيم المجتمع الاسلامي توخاها المشرّع لتكون 
شاملة ومؤكدة بحيث تقترب من الوجوب. لكن الزواج يقع في عداد 
السدن وليس الفوائضن: ولا يُكفر من اختار العزوبية لأا م تصل لحد 
التحريم وإنما اعتبرت من المكروهات. أما ترك اللحم فغير محرم ولا 
مكروه» بل بالعكس هناك دعوة للإقلال منه. ويقول البعض إن رفض 
الزواج مخالف للسنة وترك اللحم شكل من التعالي على الحكمة الإلهية 
التي جعلت رزق الحيوانات على بعضها. 

وق غاس عرق جاب عن عقوو ان الس أنه هان 
مؤخرة المصلين ويكون أول الخارجين من الجامع بعد أدائها. وجوابه 
غير مقنع لأنه شخص معروف وما كان ليخفى حضوره على الناس. لم 
يكن يحضر فعلاء ولكن ترك صلاة الجمعة لم يكن يعني ترك الصلاة» 
فقد كان عامر كثير الصلاة يزيد فيها على الفرائض بالنوافل (مشل 
المعري تماماء لم يكن يصلي الجمعة ولكنه يكثر من الصلاة). ويعلق 
العلوى قائلا بأن هذا: ”يدل على مزاج روحاني يعبر عنه الشغف 
بالصلاة كوسيلة للاتصال بالمجهول الأسمى تتحقق فقط في حالة 
الصلاة الفردية التي يتفرغ فيها المصل لمناجاة السماء» بينها تشوش 
الصلاة الجماعية عليه هذه اللحظة الروحانية لأنها تجعل من العبادة 
موضوعا حسيا-طقوسيا خالصا. ”0 

وأخيراء سئل: ماذا عن آل ابراهيم؟ الانبياء من آل ابراهيم عدا 
المسيح» تزوجواء وبأكثر من واحدة» وأكلوا اللحم» أي أنهم لم يتمتعوا 
بنفس الصلابة ورب| النزاهة التي تمتع بها التميمي البصري. وهي 
مقارنة تتأكد في مضار المشل العليا بعيدا عن مستلزمات الفعل المعتاد 
للتاريخ الذي لا يزال يتحرك على يد أناس من نوعية آل إبراهيم لامن 
نوعية عامر العنبري. 

كان هذا هو المشهد التاريمخي لجذور ظاهرة عدم قبول الاختلاف 
وقمع كل مظاهر الإبداع والتجديد. فقد دشنت الدولة الأموية 
بدايات ”المللك العضوض“) وجاءت الدولة العباسية لاستكال 
كل متطلبات القمع» والاستبداد» والفساد» والترف» والتي لازمتنا 
حتي اليوم كمكونات أصيلة للدولة في العالم العربي الإسلامي» مها 
تنوعت تسمياتها» وأشكاهاء وإيديولوجياتها. رسخت هذه الحقبة المليئة 
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والتفنن في العقوبات. فقد ضيّع الاستبداد فرصة أن يكون المسلمون 
روادا لعصر نمبضة. ومنشئين لفلسفة إنسانية ترتفع بالبشرية. ولكن 
التاريخ ياتينا بسجل مشين ومخجل من جرائم قتل المفكرين باساليب 
حيوانية» ومهرجانات إحراق الكتب. ويقول عصفور إن الدولة شهدت 
في وقت واحد الازدهار ولكن تبعه القمع. فهناك سجل الخلفاء مثل 
أبي العباس السفاح (136-132) وهناك مافعله المنصور بأمثال أبي حنيفة 
الفقيه» وابن المقفع الكاتب» وشدَيف الشاعر» إذ جلد وسجن الأول 
وقتل الثاني والثالث . وفي خلافة المهدي قُتل بشاربن برد» وحماد عجرد 
وعبد الكريم بن أبي العوجاء» وسٌشجن أبو العتاهية. وني خلافة الرشيد» 
قتل صالح بن عبدالقدوس» ومروان بن أبي حفصة - والقائمة طويلة 
من الشعراء والكتاب والمتكلمين والفلاسفة والمتصوفة.*“ ثم يتعرض 
حرق الكتب أمام المسجد بحضور العلماء والقضاة والذي: ”كان نوعا 
من الشعيرة الرمزية التي سعي الفاعلون لها إلى تطهير العا م من رجس 
الاجتهادات العقلية التي خالفت اجتهاداتهم» يكاحت شعيرة الحرق في 
انتج هذه الكتب» سواء أكان ”آخر' أجنبيا أم محليان فلا فارق بين 
الاثنين في إثم الاختلاف. وتكررت حوادث الحرق على امتداد العالم 
عامر في الأندلس كتب الفلاسفة إرضاء لأهل السنة في انقلابه على 
البنبت الأمصوى. 22 

تعرض الفكر والمفكر ون في تلك الحقبة لقدر كبير من العنف 
الزائد والفائض» ويعود هذا السلوك المرضى دائم| لشدة المخوف من 
الفوضى » والشعور بالللأمن. وتعود هذه المارسة لقوانين حمورابي 
مرورا باليهودية» وصولا للنازية والفاشية والأصولية الدينية. ورغم 
دعاوى محاربة الكفر والردّة والزندقة» جاءت أشكال العقوبة في الدولة 
الإسلامية» بعيدة عن الحدود الشرعية. فقد اخترعت السلطة الأساليب 
الأكثر فعالية أي الأكثر إرعابا وتخويفا وإرهابا. ويورد العلوي مثالا 
واحدا فقط ولكنه ينم عن العقلية: ”وني وقت لاحق نكل المعتضد 
بأحد أصحاب على بن محمد وكان قد انشق عليه» وأعطي الأمانثم 
صدرت منه حركة» دعتهم للتخلص منه» فاعدموه شويا بالنار. وهذه 


4 العقلاني 2 
الطريقة من التنكيل طَبقت على نطاق واسع ضد القرامطة لأن السلطة 
كانت تواجه هنا حركة منظمة واسعة ومعقدة» فتعاملت معها همجية 
خاصة لتفكيكهاء وتشبه هذه الاجراءات ماقام به إقطاعيو ألمانيا ضد 
ثورة الفلاحين في القرن السادس عشر ‏ ”6 

كان الاستبداد يدرك جيدا مقولة أن من جاء بالسيف بالسيف يذهب. 
ولذلك بالغ في ترويع خصومه ومعارضيه» ونشر أجواء لا تتتهي من 
الخوف. وتفتقت أذهان القائمين بأمر حماية السلاطين عن أساليب لا 
تخطر إلا على عقول ممعنة في شذوذها. وقد أصدر الباحث عبود الشالجى 
کا عة انه نوسوط اللات ارود ها أن اعا سن الاب وال س 
تفوق كل خيال. وتتراوح من الشتائم المختلفة؛ لتشمل الحبس في الغرف 
الضيقة أو ني السرادبء التعذيب بعصر الخصية وجبٌ الذكر» وقطع 
الأطرافء والسّملء وطرقا مختلفة للقتل بالسيف منها التوسيط أي 
ضرب الإنسان من وسطه بالسيف» وقطعه قطعتين» وهو أسلوب طوّره 
السلطان محمد بن تعلق» سلطان الهند(752-725)» الذي كان يقتل 
الرجل بقطعه لشلاث قطع. وهناك أيضا الخنق» والشنق» والتغريق» ودفن 
الإنسان حياء والبناء على المعذّب أو هدم البناء عليه» التعذيب بالنار والماء 
المغلي» والقتل والتعذيب بالسلخ أو تمزيق البدن وغيرها من الأساليب. وم 
تنج النساء من أنواع أخري للتعذيب أو الترويع مثل وضع رأس المقتول 
في حجر زوجته المفجوعة ام ا 
الدين تخالفين السنة الصريحة التي تدين الثلة . ويروي في وصية لعلي بن 
أبي طالب » بعد طعنه» لابنه الحسن: ”. . . ألا لا يقتلن بي إلا قاتلي» أنظروا 
رالا توف دعل نامر بر قرب و ا صل نا 
سمعت رسول الله (ص) يقول: إياكم والثلة ولو كان بالكلب العقور. م 

لجأ بعض الباحثين لعلم النفس في تفسير هذا النوع الشاذ من العنف 
ضدمن يُكفر. كتب العفيف الأخضر: ”السلفي عموما عصابي مبطن 
بمتعصب» فاهمته متعطلة» »لذلك يحاكم المختلفين عنه ومعه باسقاط 
فانتزماته (اوهامه» خيالاته) عليهم. وهذا ينطبق على المفتي العصابي 
المتعصب الذي أفتي بقتل نجيب محفوظ.“** (وهذه الأيام يقدم تنظيم 
الدولة الإسلامية في العراق والشام بيانا بالعمل لذلك العقل المريمض 
والوجدان الخرب). 
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التكفير معاصرا 
تستند فكرة الردّة والتكفير على فكر جهادي ظل يتزايد ويتراكم منذ 
ابن تيمية ثم أبو الأعلي المودودي ثم سيد قطب وانتشرت الجماعات 
العنقودية التي جمعت بين هذه الأفكار والحركية. ومن مروجي تمم 
التكفير والرذة المؤسسات الرسمية وشبه الرسمية مثل مايدعي 
هيئات العلم)ء؛ أو كبار علمء المسلمينء بالإضافة لأساتذة الجامعات 
الدينية. وهذه الفورة التكفيرية التي نعيشها الآن» هي نتاج الحوف 
من تداعيات العولمة والعلشةالتى صارت تبدد قلب المجتمعات 
الأسالابية: ولا بخل ك أغلب السلين سن وات مقار الآ اة 
التكفير والردة. فمن الواضح أن العلمنة (560111311286108) سيرورة تمر 
بها المجتمعات الإسلامية حتم| ورغم أنفها بسبب وجودها في هذه الحقبة 
من العصر الحديث. ويستحيل عليها إنكار ذلك خلافا لموقفها من 
العلمانية (86611251513)» وهو مفهوم يدل على إيديولوجيا أو نظام حكم. 
ومن معضلات الإسلاميين في مواجهة العلمنة أنهم يحاولون إقامة دولة 
دينية ”حديثئة“ بأدوات» هي في حقيقتها علمانية وليست دينية» من 
التكنولوجيا وحتي المؤسسات (الديمقراطية والمجتمع المدني). وتواجه 
هذه الدولة مشكلة تحديد الأسوار أو الحدود الفاصلة بين ماهو ديني 
ولا ديني؟ ومتي يعتبر الشخص قد تجاوز هذا السور ودخل في منطقة 
الكفر والارتداد؟ ومتي يتحول الفكر أو الفن إلى تجديف وهرطقة» 
ومدي موضوعية المعيار الذي يصدر هذا الحكم؟ 

إن مشكلة المتدينين من أكثرهم ليبرالية حتي أكثرهم تشدداء هي 
اننا نعيش في ع صر المطلق الوحيد فيه هو النسبية! والنسبية هي 
أخطر مهددات أي فكر يدعي امتلاكه للحقيقة المطلقة. وهنا كان 
لابد للدينء أن يعلن معركته ضد الحداثة ويشهر كل أسلحته» 
باعتبار أنه مخوض آخر حروبه وليس مجرد معركة. فالدين» منذ 
القرن التاسع عشر ومع صعود الفلسفات الوضعية والمادية» ومع 
الاعتراف بمبادىء الإنسانوية (121112311512)؛ بالإضافة لانتصارات 
عصر التنوير والعقلانية» وجد نفسه في وضعية الدفاع. فقدبشرت 
الوضعية بانحسار دور الدين مستقبلاء بل احتمال زواله» حسب 
قانون المراحل الثلاثة لاوغست كومت (00126 811516 ناك ). وف 
العصر الحديث» تحول الوضع من مجرد أفكار وتأملات» إلى واقع 
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معيش يتمشل في سيطرة متزايدة للتكنولوجيا والعلوم» وتخلخل المؤسسات 
والقيم القديمة. ولكن الدين يشن معركة العودة الآن ويعلن أن الحرب 
مستمرة. وهذه العودة لكي تنجح وتصما.ء لا يمكن أن تعود بنفس 
المضامين ولا الا شكال التنيمة . وقديفسر ذلك» بعض مظاهر التشدد 
مق بشن اتل ما بش 7القيضية الانواحية, 

ينب الكقررون قري هله الآ عا الخو از الا 
قاد جماعة الخوارج أكبر حملات التكفير. والجماعات التكفيرية الحالية» 
وجدت فيهم مرجعية جيدة من حيث سهولة إصدار أحكام التكفير. 
ورغم أن الخوارج افترقوا إلى عشرين فرقة إلا أنهم يتحدثون عن كفر 
اسارج مين اجا وحن مين هده الفعرق:امشكيسة الأول ركان 
مذهبهم ”إكفار على» وعثمان وأصحاب الجمل» ومعاوية وأصحابه 
والحكمين » ومن رضي بالتحكيم» وإكفار كل ذنب ومعصية.“ واختلف 
عنهم الأزارقة في اعتبار تخالفيهم من المسلمين مشركين واستباحوا 
قتلهم» وليس كفرة. من هنا جاءت فكرة تكفير الخارج عن الجماعة» 
ولكن ماهي الجماعة؟ اعتمدوا على حديث: ”من مات وليس في عنقه 
ببعة مات تة جاهلية“. وفي رواية أخري: ”من مات وهو مفارق 
للججاعة فانه يموت ميتة جاهلية“ (رواه البخاري في باب الفتن). 
فقالوا هي ميتة الكفر وأن البيعة للجماعة ولا جماعة إلا جماعتهم لأنها 
تأخذ بالمفهوم الصحيح للإسلام. 

أعادت فكرة ”الحاكمية لله“ وتكفير المجتمع والدولة (جاهلية القرن 
العشرين) الفكر الإسلامي المعاصر لعصور الخوارج مجددا. وكان 
الصراع بين سيد قطب وجاعته مع حكم الناصرية مجرد صراع سيامي 
- ديني يحاول كل طرف نزع حقه في الحكم كبشر. فهو صراع حول 
الدين في غطاء سياسي» لأن جمال عبدالناصر لم يكن يوما علمانيا ولا 
نظامه جاهليا. فقد أعلن أن الدائرة الثالثة في سياسته الخارجية هي 
الإسلامية» مع العربية والإفريقية. وفي صراعه مع الإخوان المسلمين 
خلال أزمة مارس 1954 قال إن مافعله ليس خروجا عن القرآن. 2“ 
وني أزمة 1965 قال: ”ل تكن الرجعية ابدا شريعة الله ولكن شريعة الله 
كانت دائم]| هي شريعة العدل.“ وفي موضع آخر: ”إن الإسلام ثورة 
والتضامن الإسلامي تحتاجه الشعوب.“ وقد قام بتطوير الأزهر 
وأضاف للمؤسسة الدينية المؤتمر الإسلامي (1954) ثم المجلس الأعلي 
للشؤون الإسلامية (1960) . وبعد إعلان الاشتراكية ارتفع عدد 
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المساجد حسب الاحصائيات من 11 ألف إلى1 2 ألف مسجد وأصبح 
الدين مادة إجبارية في المدارس وانتشرت المعاهد الدينية في كل المدن 
والمراكز الرئيسية وأصبح للفتيات معاهد دينية خاصة بهن. ”7 

ردت المؤسسة الرسمية على قطب باعتباره يمثل خطر هدم الإسلام 
من منطلق آخره بقول المفتي الرسمي الشيخ حسن مامون: ” يخيل 
إلينا أن المؤلف شطح شطحة جديدة» فزعم لنفسه الهيمنة العليا الإهية 
في تنظيم الحياة الدنياء حيث يقترح أولا هدم النظم القائمة دون استثناء» 
وطرد الحكام؛ وايجاد مجتمع جديد, ثم التشريع من جديد لهذا المجتمع 
الجديد.“”© فهو يلمّح بشركه. لأنه جاء برسالة جديدة. 

يري محمد أركون أنه يشتركان فيم| يسميه : إيديولوجيا الجماهير 
”الثائرة على كل من يدعو للعقلنة والطرق العلمية“ ولم ير فيهم الا 
”إيديولوجيا تقهر العقل والتاريخ“. ويعلق دياب: ”وكان العام 1965 
هو نقطة الصفر الفارق في تاريخ نظام يوليو» حيث كان قد أعطي كل 
مالديه في الفكر والتطبيق» وكان عليه أن يتجاوز عنق الزجاجة قبل 
أن يوشك على الاختناق» وكان المناخ داخليا في أقصى درجات التعبئة 
المضادة للنظام» وتصورتهبا القطبية فرصة لتضرب ضربتهاء فحل 
الصدام الدموي» ووقعت الواقعة. “52) 

كثيرا ما تُستدعي حوادث» ولغة» وفكر من الماضي» ويتم التعامل 
معها وكأنها واقع حاضر. فمفهوم الردّة يتم تحيبنه وبعثه حيا بقوة. 
ومن يتابع قضية نصر حامد أبوزيد يلاحظ أن مفهوم ردّة زمن أبي 
بكر مازال حيا. فقد جاء في حيثيات حكم القضية: ”الردّة خروج على 
النظام الإسلامي في أعلي درجاته وفي قمة أصوله بأفعال مادية ظاهرة» 
يقرب منها في القانون الوضعي الخروج على الدولة ونظامها أو الخيانة 
العظمىء الردّة يفصل في شأنها القاضى والمفتيء أما عقوبة الاعتداء 
على الدين بالردّة» فلا تتنافى مع الحرية في وقائع الحياة الشخصية لأن 
حرية العقيدة تستلزم أن يكون الشخص مؤمنا بم يقول ويفعل وله 
منطق سليم في الخروج عن العقيدة» ومن يخرج على الإسلام لا يكون 
إلاعن فساد في فكر أو استهواء بالمادة أو بالجنس أو لغرض آخر من 
أغراض الدنياء وحاربة هذا الصنف لا تعد محاربة لحرية الاعتقاد وإنما 
حماية للاعتقاد من هذه الأهواء الفاسدة العابثة أما الاعتقاد فيتعلق 
بديانة الإنسان أي بسريرته مع خالقه سبحانه وتعالي وليس للحاكم أن 
غدل فيه أو عش کک 
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تعتبر محاكمة صادق جلال العظم حول كتابه نقد الفكر الديني 
مظهرا آخر لاستدعاء #همة الردّة من كهوف التاريخ. فقد جاء 
في لائحة الاتهام أن المؤلف تطرّق للأديان الساوية عامة وللدين 
الإسلامي خاصة وأنه ”ضمّن أبحاثه تشكيكا في هذه الديانات وتجريجا 
وتبكما وازدراء فيما يحتويه من أقوال وتعاليم حتي اضحت الأبحاث 
الواردة فيها خارجة عن حدود البحث العلمى الصرف.“” وذكر 
القاضى في حيثياته في قبول الدع وى أن للكاتب ”الحرية المطلقة في 
التعبير عن آرائه وافكاره بكل الوسائل وقد كفل له الدستور اللبناني 
حرية القول والفكر إلا أن هذه الحرية تنتهي عند حدود عدم التعرض 
للغبر.“ ويضيف: ””وبم أن المدعى عليه إذا كان لا يعتقد بوجود الله مشلا 
مثل هذه الآراء على الناس» عليه ألا يجرح شعورهم بم يعتقدون. إذا 
كان ذلك يخالف رأيه ويتهكم من مقدساتهم وبهزأ من تعاليمهم ويحقر 
كتبهم السماوية من مبادئهم . . . [و] المدعي عليه العظم جاء يذكر 
صراحة بكتابه أنه حسب رأيه لا يمكن التوفيق بين جوهر الديانتين 
المسيحية والإسلامية» ويتطرق إلى أبحاث تبعل من يتشكك بها كافرا 
في نظر دينه ويفتح بهذا الاسلوب الساخر مجالا للتفرقة وتحريض كل 
طائفة على أخري. "65 

وكان رد العظم عل المحكمة أنه يوجد معنيان للأسطورة: معنى 
متداول مذموم بحيث أننا عندما نريد أن نسفه شيئا ما نقول عنه إنه 
أسطورة» ومعنى جدي وعلمي للكلمة يشير إلى التراث الاسطوري 
للشعوب. وأنالم استخدم في كتابي كلمة الاسطورة بالمعنى المذموم بل 
بالمعنى العلمي الذي يعني مجموع النتاج الخيالي الذي تتركه لنا ثقافة 
من الثقافات.“ ‏ كتب: أنا ابن هذا القرن ف | هو موقفى من القصة 
القائلة بأن موسى شق البحر الاحمر بعصاه؟ سئل : ماهي غايتك من 
طرح هذا الموضوع التشكيك أم التفسير؟ أجاب: أولاء مساعدة كل من 
طرح على نفسه هذه الاسئلة بصورة ساذجة وغامضة وغير مجدية تبين 
السبيل إلى طرحها بوضوح ودقة ومنطق علمي» ثانيا إعطاء اجتهادي 
الشخصى في الاجابة عليها. 

يعطي الحكم بإعدام تحمود محمد طه في مطلع عام5 198» دليلا دامغا 
على استغلال تهمة الردة ف تيت الدكتاتورية» واستدامة الاستبداد» 
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ولم جاول أي شخص أن يجعل من أفكاره قضية ردّة. ولكن في نهاية 
ستينيات القرن الماضي» انتعشت المؤسسة الدينية ووجدت سندا من 
أساتذة الجامعة الإسلامية الوليدة» خاصة القادمين من الأزهر. كان رد 
الفعل الجديد هو رفع دعوى بتهمة الرذة. ولم يظهر المسلمون العاديون 
أي حماس للدفاع عن دينهم. وحين صدر الحكم في المرة الأولي لم ينفذ. 
وكان من الممكن أن يقوم به شخص مسلم غيور على دينه بطريقة 
عفوية ولا ينتظر الدولة. 

واصل محمود التبشير بأفكاره أثناء حكم النميري» والذي لم يمنع 
الجمهوريين (أنصار محمود) حيث أيدوه في بداية استيلائه على السلطة» 
ولم متم بموقفهم الديني والعقدي واكتفي بالموقف السياسي المؤيدء ولم 
يتذكر الرذة إلا بعد معارضتهم. وقد تكالبت قوى الإسلام السياسي 
«الإخوان المسلمون)» والمؤسسة الدينية (العلماء والقضاة الشرعيون) في 
تحالف متناقض مع الطغمة العسكرية والاتحاد الاشتراكي» على محمود. 
ولفقواتهمة الردّة. وانتهي الأمر بأول حكم بالقتل على مسلم يسبب 
فكره في العصر الحديث. وهذا يؤكد أن سيف الردّة مازال معلقافوق 
الرؤوس بعد أربعة عشر قرنا. 
خاتمة 
كانت حروب الردة» حدثا وليس فكرة» والدليل على ذلك أنهالم 
تتكرر بعد أبي بكر رغم خروج كثير من الجماعات على السلطان 
المسلم. وقد تم التعامل مع تلك الحركات المتمردة على المستويين 
التاريخي إلى حد شرعي» أي عقوبة دينية» وإلى إيديولوجية بجت فيها 
عشرات الكتب والمقالات. والسؤال: من أين اكتسب هذاالمبداً 
المتخلف كل هذا الزخم؟ الإجابة ببساطة بسبب غياب نقيضه أو 
ترياقه: الحرية الحرية في الفكرء والحياة» والواقع. فقد ظلت قيمة 
الحاكم. وهنا نتسائل: هل تموت الفكرة بموت صاحبها؟ وهل 
قيمة الروح البشرية يمكن أن تزهق بسبب فكرة ومنع انتشارها؟ 
هل المعادلة العقابية روح= فكرة عادلة؟ لا شك أن المفترض أن يكون 
الإنسان القيمة العليا حتى مقابل الدين والإيمان. 
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ساعد في تكريس القتل بسبب الفكر أن المجتمعات الإسلامية ل تجعل 
من الحرية» وبالذات حرية الفكر والعقيدة» أولوية ونموذجا ارشاديا 
متقدما. وكانت الأولوية دائما لنموذج الطاعة لدرء الفتنة والخلاف. 
وقد لازم هذا الوضع مشكلة عامة في الأديان وهي عدم التمييز بين 
الخطيئة الدينية والإساءة المعنوية والجريمة القانونية» فالفرق ليس 
واضحا. وهذا ما سهل عقاب الإنسان على فكره. وبالنسبة لوضعية 
فكرة الحرية في التاريخ العربي الإسلامي» يقول كريم بقرادوني بأنه 
سادت في المرحلة الممتدة خلال الثلاثة عشر قرنا من فجر الإسلام 
حتي حركات الاستقلال في القرن العشرين مفاهيم مثل الشورى بدل 
الديمقراطية والإنصاف بدل الحرية ومفهوم الطاعة للسلطان باسم 
الدين. ثم بعد ذلك ومع بروز الحركات الاستقلالية وقيام الأحزاب 
والنقابات وجماعات الضغط ووسائل الإعلام وأعمال المعارضة الجماعية 
تبلورت مفاهيم جديدة مثل الاستقلال قبل الديمقراطية والعدالة 
قبل الحرية.7*“ ولكن قيس خزعل العزاوى يري أن الحرية كفكرة لم 
تكن جديدة على الفكر الإسلاميء إلا أن بعدها السياسي والاقتصادي 
الذي أضفته الشورة الفرنسية هو الجديد. ولقد ترددت الحرية لأول 
مرة في الخطاب الإسلامي مترافقة مع مفردات جديدة» كما يقول 
لويس عوضء من خلال أولى الكتابات العثانية القادمة من الغرب. 
ركتورياك اكرات لسار غات بترلا سا2 117أك أجل 
الثورة الفرنسية . ويضيف: ” أمامتي استخدمت كلمة حرية لتعني 
حرية سياسية في اللغة العربية» فيحدد لويس عوض أيضا عام 1798 
عندما وصل نابليون بونابرت إلى مصر ووجه بيانا باللغة العربية باسم 
الجمهورية المؤوسسة على قاعدة الحرية والمساواة. بعد ذلك استخدمها 
الطهطاوي في ترجمته للدستور الفرنسي وأكد عل أنها من أقدس 
حقوق الإنسان. وكان قد أشار في السابق إلى غياءها في التراث الفكري 
والسياسي عموما. توجد العدل والإنصاف وليس الحرية. “”:5) 

يربط الكثيرون بين الحرية والعقلانية» ويقول علي المزغني وسليم 
اللغماني: ”الحرية لا تتأسس إلا على العقلء إذ ليس اكتساب الحريات 
وممارستها أكثر من الارتقاء إلى العقلانية والوعي بوجود الذات 
المفكرة العقلانية.“ وتفير قضية الحرية داف] قضية أخرى هي الفردية 
أل رض ارذ ق فياه والمجتسع, وال كا في افك ر الأسثلافي 
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أن قيمة الجماعة هي العلياء وبالتالي يمكن التضحية بسهولة بالفرد. 
وماحكم القتل بسبب الردّة إلا الدليل القاطع أن حماية الجماعة (أو 
المجتمع) مشل الشرف: يسال على جوانبه الدم. وهنا يري المزغني 
واللغماني أن: ”الفردية أصل الدولة الحديثة ومحورها فلا معنى لدولة 
القانون إن لم تكن مبنية على سيادة الشعب. ولا معنى لسيادة الشعب 
إن تقيدت بسلطة الفقهاء» ولا تستقل عن مفهوم المجتمع المدني لأن 
فصل السياسي عن الديني يستوجب الإقرار بوجود المجتمع السيامي 
والمدني.“”** ويخلصان إلى أن المجتمع الحديث عنصره الأسامي الفرد. 
فهو مكونه وهو الذي يؤسس له. ولكنهه| يشترطان نوعا خاصا من 
التربية تكون: ”مبنية على قناعة راسخة وأمل وطيد يتمثلان في توق 
الإنسان إلى التحسن الدائم وني قدرة الفرد على ذلك.“”“ فالمطلوب 
التربية وليس العقوبة. 

هنا تبدأالقضية الكبرى وهي ضرورة فصل الدين عن السياسة 
وبالضرورة عن الدولة. ولابد من التخلص من الوضع الذي يختلط 
فيه الإيماني والعقائدي والمدني السياسي. وهذه مرحلة عادية في التقدم 
قائمة عل التمايز وتقسيم العمل الاجتماعي. وهذا لايعني بأيّ حال 
من الأحوال» كما يروج البعض في خبث ”طرد الدين من الحياة“ أو 
”إلغاء الدين“. ولكنه نوع من تخصيص الدين بحيث لا ميمن على 
المجال العام مانعا إِيّاه من الحركة والحرية. وهنا لا تتدخل الدولة في 
توجيه الأمور الدينية» كم يبتعد الدين عن التأثير على تسيير أمور 
الدولة. وفي هذه الحالة يارس كل مواطن حريته الدينية بلا شروط أو 
قيود» عدا عدم حقه في فرض قناعاته الدينية على الآخرين بوسائل 
غير مشروعة أو مناقضة للحرية الشخصية. وهنا تبرز خطورة فكرة 
المجتمع المرتد. مشل فكرة جاهلية القرن العشرين. ويحتد الصراع 
المجتمعي مع انتشار هذه الإفكار. وهي تقوم بدور تحريضي خطير لم 
يبمحدث تراجعافي التدين بل العكس يزداد عددالمتدينين. 

ومن ناحية أخرى. يصعب تحصين المجتمعات الإسلامية من 
ظاهرتين متضادتين: ظاهرة الغلوٌ في التدين وظاهرة التخلي عن الدين. 
والظاهرة الأخيرة بدأت في البروز كوضع طبيعي للتطور. وتكتب آمال 
قرامي عن أسباب ودواعي ”إلحاد المسلم“ فتذكر عددا من العوامل 
الفكرية والاجتماعية المرتبطة بالتغيرات الاجتتماعية والثقافية السريعة 
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الي اجتاحت العام العربي الإسلامي مغل بداية القرن العشرين إذ 
تعرّض إلى ” صدمات معرفية وكشوفات عديدة عجزت مجتمعاتهم عن 
الصمود أمامها. وكم] هو معلوم ترتب على هذه الحركة المعرفية العالمية 
الإيعان بأن العقل هو الأداة الوحيدة للتوصّل للمعرفة» وأن كل عناصر 
الكون بم فيها الله أضحت محل بحث ودرس.“”61 وتذكر عددا من 
العوامل التي تعتقد أنها سبب ارتداد بعض المسلمين أهمها بالطبع» 
التغيرات التي حدثت في الحياة الاجتماعية والمعرفية والثقافية. وتتمثل 
الملامح الأساسية للواقع الراهن في ”تغبيب حريّة الفرد في عالم طرأت 
عليه قيم الحداثة وجمع المشروع العلماني فيه الناس وراء هدف يتمثل في 
تحقيق المساواة والحرية والتقدّم وصون كرامة الإنسان, وانعدام الفهم 
العصري للإسلام نتيجة ضعف التعليم الديني من ناحية وسيطرة 
الفكر الوثوقيٌ من ناحية أخري» وغياب البديل الفكري الأصيل 
الذي يستجيب لمتطلبات الحياة العصرية. “62 
والإنسان والعقل والخالق من ناحية» والتصور المهيمن للحكم الأفضل 
من الناحية الآخرى. وعلي ضوء هذا هناك من يقول إن مفهوم حقوق 
الانسان مفهوم حديث وليد الحداثة وليس أصيلا في ثقافتنا. بل هناك 
من يذهب أبعد ويري أن تراثنا كما هو حاضر اليوم في أذهاننا لا يمهد 
في الختام» لابد من تأكيد حقيقة أن معركة التقدم والحريات هي 
على الأرض ومع الأرض وليست في السماء ومع السماء. لذلك» فإن 
صراعات الرذة والتكفير والإيهان هي في جوهرها ومضمونها صراعات 
اجتماعية وثقافية بشرية يجب ألا تُرَخَل إلى فضاءات الغيب والميتافيزيقيا 
والعقيدة بل تحسم با حوار والنقاش وقبول الآخر والساح لمئة فكرة 
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حرية المعتقد 
فى ضوء ”التورات العريية“ 


عندما هبت الج اهبر الغاضبة في تونس» ومصرهء وليبياء واليمن» وسوريا 
واحتلت الميادين والشوارع سنة 2011 إا كان ذلك من أجل المطالبة 
بالمزيد من الحريات» والكرامة» والعدالة الاجتاعية» والمساواة. ولم يكن 
يخلد بذهن الثوار آنذاك, أن تتحول فضاءات التحرّر إلى زح تمارس 
فيه جميع أشكال العنف» وتستباح فيه كرامة النساء والرجال على 
حد سواء.ف| الذي جعل مسار الثورات يجيد عن طريقه مؤذنا بعودة 
الاستبداد في ثوب جديد: الثيوقراطية الدينيّة؟ 

لاشك أن أهمٌ ميسم هذه الشورات» وما تبعها من مراحل انتقالية هو 
وفكريا. بيد أن ما يسترعي الانتباه هو هذا السقوط الأخلاقي الذي 
جعل ”العنف سيد الميدان“. وليس بمقدور أيّة جهة بحثية أو أي 
مرصد أو منظمة أن تحلل كل المإرسات التي ظهرت خلال هذه 
السنوات الأخيرة التي تلت ما أطلق عليه ”الربييع العربي' “ذلك 
أن حجم الانتهاكات والاعتداءات الوحشية فاق كل تصوّر وتقدير» 
وخاصة في سورياء وليبياء ومصرء واليمن. 
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لقد أفضى بروز الإسلام السياسي إلى تسييس الدين وتديين السياسة» 
وتحؤلت طبيعة العلاقة بين الخصوم السياسيين تبعا لذلك من تنافس 
من أجل البناء والتعمير» وتكريس المارسات الديمقراطية التشاركية 
إلى صراع حول السلطة» وإرادة الهيمنة. فأضحى الماجس المسيطر على 
بعض الأحزاب أو التيارات إخضاع الجمهور لرؤية أحادية ونظرة 
محددة للحياة» والكون. والعالم. 
ولا كانت ظاهرة التكفير» ومالحقها من ممارسات وصلت حد 
الدعوات الصريحة إلى تصفية المختلف ماديا قد أعادت إثارة قضيّة 
الرّدّة من جديد فإننا ارتأينا النظر في ختلف الأبعاد التي تطرحها 
اا ج ةاعد ف فوع اراك المي اة عد اسع الف 
السياسى» والاستقطاب الحدّي بين المختلفين أيديولوجياء وسياسياء 
ايا و تابو وجات الظر أا اة النساتر, ودا اة 
على التجربة التونسية ومبررنا في ذلك أن إثارة مسألة الارتدادلم تكن 
مطروحة قبل الشورة إذ م يكن أحد يتجرّأ على مارسة قوانين الحسبة 
في دولة مدنية تنحو منحى البلدان العلانية فضلا عن الخيار السياسي 
الذي دأب عليه حاكما تونس في محاصرة الإسلاميين» وقمعهم ومنعهم 
من ممارسة أبسط حقوقهم. كم أن اختيارنا الوقوف عند التجربة 
التونسيّة مرتبط بظاهرة ممارسة العنف تجاه المختلفين أيديولوجياء والزج 
هم في أتون محاكم التفتيشء هذا علاوة على أن انطلاق حوار عام 
حول حماية المقدّسات» وحرية المعتقد» وحرية التعبير» وحرية الضمير 
في قبّة المجلس التأسيسي» وخارجه» وخاصة في مختلف وسائل الإعلام» 
أفضى في النهاية إلى سنّ مواد في الدستور تعكس جانبا من الجدل الذي 
عاشته تونس خلال سنة 2013. 
تجاوز الطرح التقليدي لقضية الردة 
فوجئ الناس منذ تأزّْم الوضع السيامي في البلدان التي عاشت 
الشورات أو الانتفاضات ببروز خطابات قديمة تطل برأسها من 
جديد» وعودة مصطلحات» ومفردات لتتداول كمرتد »وكافر» وملحده 
وزنديق» وفاسق وهي إذ تعود إلا دد بس ف كل الجهد الذي 
بذل طيلة عقدين لتجديد الخطاب الديني» وجعله أكثر تلاؤمامع 
طبيعة العصرء وثقافة حقوق الإنسان. فقد سعى عدد من المفكرين 
إلى استبدال لفظة ”غير المسلم“ بالمختلف ابتعادا عن مسلك التمركز 
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على الذات» واعتبارها المعيار للحكم على معتقدات الآخرين . كما أن 
المفكرين عملوا على استبدال مرتدٌ ب ”متحوّل عن الدين“”2» تنبا 
لكل مامن شأنه أن يعتبر بمثابة إصدار حكم سلبي في حق من اختار 
الخروج من نسق إيهني. ول يفت هؤلاء التأكيد في أكثر من مناسبة» 
على حق الاختلاف, وأهمية الغيرية» وحريّة الاعتقاد. وحريّة عدم 
الاعتقاد. ولا يمكن التغاضى عن المواقف الجريئة التى اتخذها عدد 
من المثقفين الذين أعادوا النظر في النصوص الدينية التي يستند إليها 
المتشدّدون لتشريع قتل من رام تغيير دينه أو إعلان الإلحاد مؤكدين أن 
من خلال الإنتاج الفكري المتنؤع أو في المؤتمرات التي تعقدهنا وهناك 
فإن الأصوات المنسية. والمغيّبة قرّرت أن تحرج من مرقدها لتطالب 
بحقها في تمثيل ذاتهاء وتشكيل صورتاء والدفاع عن حقوقها. وقد 
اختارت هذه الفئة أن تعرّف نفسها ب ””مسلمون سابقا“ في إشارة 
واضحة إلى أن هؤلاء كانواينتمون إلى الإسلام وراثيًا أوثقافيا أو سلوكيا 
ثمّارتأوا لأسباب مختلفة» الانضمم إلى المسيحيّة أو البوذيّة أوغيرها من 
الأديان أو الخروج من نسق الاعتقاد إلى اللااعتقاد. 

ولا يتوقف الأمر عند تحديد المصطلحات» واختيار ما يتلاءم مع 
هويّة المسلمين سابقا إذ وفرت الشورة المعلوماتية» وتعدّد وسائل 
التواصل الحديغة للفئات المهمّشة أن تمتلك الصوت وتعبّر عن مشاغلها 
ماعاد بالإمكان للضحايا أن يتقبّلوا ما يصدر بشأنهم من أحكام بل 
هم بصدد تنمية قدراتهم » والإفادة من استراتيجيات العمل الحقوقي 
من توثيق» وتشبيك» وتدريب» وغيرها." وبالنظر في مدونات المسلمين 
سابقا أو المواقع التي خصّصوها لعرض نشاطهم» وصفحات الفيسبوك 
التي فتحوها نتبيّن تعدد التجارب» وحجم المعاناة فالجميع يحمل 
ذكريات مؤلمة» ويحاول قدر الإمكان تجاوز الأزمة» وطى الصفحة. 
وهكذا تحوّلت الكتابة إلى وسيلة علاج» وأداة للبوح» وواسطة بين الآنا 
والآخر الذي لايتوانى عن إصدار أقسى الأحكام بشأن من أعلن 
خروجه عن الدين. 
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وبالإضافة إلى هذا الرصيد المتوفر من الشهادات » وشحنة الانفعالات 
والعواطف التى تيز صفحات ”المسلمين سابقا“ توف رلناهذه 
الفضاءات الافتراضية فرصة للاطلاع على طبيعة القضايا المطروحة» 
وخصائص الجدل الدائر بين ختلف أعضاء الصفحات أو المتفاعلين 
مع المواقع وكأنه لا مجال للنقاش وجها لوجه في الفضاء العام غاية ما 
يتحقق التواصل عبر الوسائط الحديثة. 
حريّة المعتقد بين الشدّ إلى الوراء والدفع إلى الأمام 
أبانت الفورات العربية عن واقع ختلف يثبت مرّة أخرى عسر 
تكريس حقٌ حرية الاختيار» وتوفير كل الضمانات الممكنة للأفراد حتى 
ينعموا بالحياة الاجتماعية على قاعدة المواطنة» ومبدأ العيش معا وكأنه 
لا إمكانية لمن ارتأى تغيير معتقده أن يبقى بين أهله» وفي وطنه ولیس 
أمامه سوى النفي» والنبذ والقطع, والإفراد ”إفراد البعير الأجرب“. 
ولئن تسنى للمختلفين دينيًا أو أيديولوجيًا في العقدين الأخيرين, أن 
يفصحواعن بعض ما يفكرون فيه فن سياق ما بعد الشورات سد كل 
منافذ القول فم عاد بإمكان الملحدين أن يعلنوا أسباب عدم اقتناعهم 
بالرسالات والأنبياء. وما عاد با مكان من تحوّلوا إلى ديانة أخرى أن 
يتحدّثوا عن تجربتهم - وتلك لعمري مفارقة كبرى إذ كيف لثورات 
قادتها جموع تطالب بالحريات أن ترت فتضيّق الخناق على أبنائهاء 
وتقلّص هامش الحريّة » وتصادر حقهم في الحياة؟ 

لقد أفرزت تجربة الانتخابات صعود الإسلاميين إلى شسُّدَة الحكم في 
بلدان كانوا مضطهدين فيه ايمنع عليهم إبداء الرأي» والدفاع عن 
البدأ. وما إن انطلقت عملية بناء مسار التحول الديمقراطى حتى 
تعالت الأصوات مطالبة بتحكيم شرع الله رافعة أعلاما وشعارات تندّد 
بالعلمانية واللائكية هاتفة بأنّه آن أوان ”استئصال بنى علمان“. وعلى 
امتداد أشهر شهدت حيطان المساجد دع وات إلى قل المرتدّين الذين 
يرفضون أن يكون القرآن دستور المسلمين» وانطلق عدد من أئمة 
المسالجد والدهاة ق بت غطاب الكراهية»وتاليبب الناس ضد كل من 
يخالفهم الرأي . 

وبما أن ”الإخوان“ يؤازرون بعضهم فقد وفد على تونس جمع من 
الدعاة الذين قروا المساهمة في أسلمة البلاد-لِم لا وهي في عداد 
البلدان التي فرضت فيها علمنة شديدة » وذات طبيعة قسريّة. ولأن 
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الزمن زمن التعبئة العاطفية» وتجييش المشاعر فقد هبت الجاهير تدافع 
عن شرع الله رافعة السيوف» والحجارة والسكاكين» والعصي وغيرها. 
واعتبر عدد من الناشطين الحقوقيين والسياسيين والفنانين هدف 
الجماعات المتشددة التي أرادت تنفيذ الأسلمة القسرية» و”قطع دابر 
الكفر“» وتطهير البلاد من ”الكفار“» بل وصل الأمر إلى حد تنفيذ 
حدٌ السرقة » وحدٌ شارب الخمر على بعض السكان في شمال البلاد في 
ماعرف ب ”إمارة سجنان“. 

وب أن وسائل التواصل الحديثة ليست حكرا على طرف دون آخر 
فقد مثلت صفحات الفيسبوك فضاء للتعبير عن الذات» وكذلك 
ويه یں وسبّهم» ولعنهم بل أكثر من ذلك تهديدهم 
بالموت. والملاحظ أن ”كتائب الفيسبوكيين“» من الشابات والشبان 
المتتمين إلى حزب النهضة أو أنصار الشريعة أو حزب التحرير إذ شنوا 
تلك الحرب الأيديولوجية إِنّها فعلوا ذلك بدافع التشفي من اعتبروا في 
نظرهم» أعداء الله من ”بني جلدتنا“ ومعنى هذا أن الصراع أو الجهاد 
موجه إلى التونسيين قبل أن يوجّه إلى الآخر المنتمي إلى ثقافة مغايرة. 

وهكذا لاحظنا عل امتداد الأشهر التي عقبت الشورة خروج 
الاعات المتشددة من مكمنها وممارستها للعنف في الفضاء العام 
في حاولة منها للسيطرة عليه؛ ولفت الانتباه إلى القوة التي يمتلكها 
هؤلاء لاسي بد أن اسك ت فطاع الاق ادك من العقاتة ويرزت 
ملامح ضعف الدولة. ويمكن القول إن العمل على التموقع في الفضاء 
العام بإقامة الصلوات في الشوارع الكبرى» وفي الساحات وحتى في 
الشواطىئ» وبالتكبيرء ورفع الأعلام السود؛ والمصاحفء واستعمال 
مكبرات الصوت لبث الأغاني الجهادية ليس إلا محاولة لأسلمة الفضاء 
العمومي» وتوجيه رسالة إلى المختلفين عقديا مضمونهها: لا مجال لتحييد 
الفغياءات العامة في ورلة إبحلامية: 

وبالإضافة إلى هذه المارسات أفاد عدد من المهمّشين (من دعاة 
جددء وأساتذة من كلية الشريعة وأصول الدين» وأئمة مساجد ...) 
من مناخ الحرية» وتحرّر قطاع واسع من الإعلاميين من عقدة الخحوف 
وتوقف ممارسات تكميم الأفواه فانطلقوا في صناعة خطابات الكراهية 
التي تحث على ”تطهير البلاد من العلهانيين“. فاع تبر أحد الدّعاة أن 
كل من عارض سياسة الحكومة هو خارج عن الإسلام والمسلمين» 
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وهو مارق ويفعل أفعال الكفر لأنّه عادى أولياء الله على حذ تعبيره. 
وطالب بعض الأئمة بمحاكمة من نبّه إلى وجود شبهة تبذير أو إهدار 
مال عام في بلد قامت الشورة فيه من أجل الشغل والمساواة والعدل. 
وندّد آخرون في خطبهم بالنقابيين والمعارضين الذين طالبوا بالإضراب 
ونعتوهم بالكفرة وحثوا الناس على محاربتهم.فليس غريبا في مشل هذا 
المناخ ”الحارٌ“ أن يستمع التونسيون إلى برامج إذاعية يطالب فيها بعض 
المشايخ بالقضاء عل المرتدٌّين فذاك: حكم الله. وباعتبار أن تونس 
صارت في نظر هؤلاء مسلمة فلا مفرٌ من أن يطبّق شرع الله. 

ويتضح أن هذا الموقف التي تبنّاه رجال الدين من خريخِي الجامعة 
الزيتونية» والدعاة المتأثرين بزملائهم في الأزهر أو في جامعة أمَّ القرى أو 
في غيرها من الأمصار ظاهره إحياء مصطلحات قديمة منسية» وتبيئتها 
في بيئة منعت تداولهما ولكنّ باطنه يوحي بالانتصار لخيار سياس يتمثل 
في إقامة الدولة الإسلامية التي سترفع شعار تطبيق الشريعة» وهذا 
يعني أن التذرّع بالشريعة ليس إلا وسيلة للقضاء على الخصم السياسي 
الذي يدافع عن العلمانية خياراء وعن قيم الحداثة توجها. 

ونا كان يعسر الوقوف عند جميع الحالات التي أبانت عن عمليات 
فرز بين المنتمين إلى معسكر أهل اليمين الذين قدّموا أنفسهم عل أئّهم 
”يعرفون الله“ في مقابل أهل اليسار ”الكفار“ فقد ارتأينا النظر في حادثة 
منع السلفيين» ومن والاهم, المخرجة التونسية نادية الفاني من عرض 
فلمها لا ربي» لا سيدي الذي استبدل فيم| بعد ليصبح العلمانية إن 
شاء الله وتشيم القاعة» وتبديد الجمهور الحاضر والمسؤولين بالذبح 
والإبادة. وترجع أسباب اختيارنا تحليل هذه الحادثة إلى أن نادية الفاني 
أعلنت أنّها ملحدة في برنامج على قناة تلفزية خاصّة» وقد وضحت 
أا فضحت الرياء الاجتّاعى والنفاق الدينيٌ من خلال مجموعة من 
الأفلام التي أنتجتها. ونظرا إلى كونها من أسرة شيوعية فإئها دافعت عن 
فصل الدين عن الدولة» وعن الدولة المانيّة معتبرة أن لا خيار أمام 
التونسيين إلا في العيش معاوفق ماتقوم عليه المواطنة من بمارسات 
وقيم. 

وبالرغم من أن المهاجمين لم يشاهدوا الفيلم إلا أثهم تصِرّفواوفق 
مشاعر الغيرة على الإسلام التي زعموا أنها حرّكتهم » فشنواغزوة 
”سينا فريك آرت“ التي سترافقها فيم| بعد غزوات أخرى كغزوة 
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كلية الآداب والفنون والإنسانيات بمنوبة (لفرض الأسلمة) ثم غزوة 
المنقالة (أي الساعة» وهي موجودة بشارع الحبيب بورقيبة في العاصمة). 
وبالرجوع إلى الجدل الذي صاحب هذه الحادثة نتبيّن أن المآخذ المسجّلة 
ضدّ الفاني تتمثل في مجاهرتها بالالحاد. واتخاذها الفنّ أداة لبت هذه 
الأفكار» وهنا مكمن الخطر حسب المتشددين إذ أثهم أدركوا ماللفنٌ 
من سلطة» وقدرة في التأثير في الجموع. يقول أحدهم مستنكرا كيف 
منحت هذه المخرجة وأمثالهها: ”الفرصة لتحويل اعتقادهم في عدم 
وجود الله إلى حملة تبشيرية بالإلحاد من خلال أعمال يقع إلباسها عباءة 
فنية وتصنيفها في خانة مبادئ حقوق الإنسان والحرية حتى يقع ابام كل 
من يرفضها وينبذها ويندد بها بأنه فشل في أول امتحانات الديمقراطية 
وينتمي إلى القوى الرجعية والظلامية والتي ترفض الآخر ولا تعترف 
بالحرية فيصبح المسلم المحب لله وغيرته على دينه مذنبا ويصبح الملحد 
وكل من لايؤمن بالله ويرفض الدين ويعاديه ضحية.“* 
موضحا سبب الحنق عل الفاني: ”لطالما تبجّح هؤلاء بمقولة العقيدة 
مسألة شخصية لادخل لأحد ها لأثّها من صنوف الخصوصيات» 
واليوم يخرج الحا من خصوصيته ليصبح عامًا ويعرض فيلم لا 
رب لاسيدي الخاص جدا في العاصمة وني أكبر شوارعها وداخل أفخم 
قاعاتها وليس ببعيد عن جامع الزيتونة.“* 

والواقع أن الأمرلم يقتصر على التهجّم على الفاني في وسائل الإعلام 
إذ رفعت مجموعة من المحامين قضايا ضد المخرجة لمقاضاتها من أجل 
جرائم سب الجلالة» والاعتداء على الأخلاق الحميدة» وازدراء الأديان» 
والنيل من الشعائر الدينية» ونشر أفكار قائمة على التطرّف الديني» 
والدعوة إلى التباغغض بين الأديان. وتواصلت الحملات الفيسبوكية 
الغرسة الفى تكفر نادية الفاق» ومن عل هدو ده اء واسسيرك 
أيضا المكالمات الحاتفية التي تهدّدها بالقتل. وعلى هذا الأساس حرمت 
الفاني من العودة إلى موطنهاء وعاشت أزمة نفسيّة حادّة لازالت آثارها 
بادية عليها. 

وإذا تأملنا في الخلفية الكامنة وراء هذا العنف الذي أبدته الجماعات 
المتشددة إزاء الفاني» وقناة نسمة التي عرضت فيلم برسبوليس» وفثاني 
العبدلية الذين عبّروا عن رأيهم في تنامي ظاهرة السلفية» تبيّن لنا أن 
هذا الموقف المعادي لأهل الفن» وللمثقفين لا يفهم إلا في سياق الرغبة 
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في محاصرة العملية الإبداعية» وإخضاعهاللشريعة» وهو أمر عاشته 
مصر من قبل وغيرها من البلدان التى ضربت الوصاية على الفعل 
الإبداعي » وارتأت أن تضع الهويّة الديقبة في الصدارة. 

الوإشكال إذن هو في التعبير عن الموقف من الدين» ومن المتدينين 
بواسطة الفنّ والإشكال أيضافي الجرأة التي قِيّزت بها امرأة حرصت 
على إعلان إلحادها أمام الملا (قناة حنبعل) وفي بلد مسلم » وهذا 
يعد في نظر المحافظين والمتشددين تطاولا على الدين » واستفزازا 
لمشاعر الناس الذين تعوّدوا على امتناع غير المؤمنين عن الإعلان 
عن مواقفهم في وسائل الإعلام احتراما لمشاعر الأغلبية. كما أنّْهم ألفوا 
خضوع النساء وتبعيتهن» وعدم خوضهن في مسائل الاعتقاد. 

ولكن ما إن جاءت الثورة حتى انتفضت الأقليات. بم فيها النساءء 
للتعبير عن ذواتهاء ملحخة على ارتباطها بجماعات عضوية متنوعة» 
وا محال أن المقبول في مجتمع مسلم هو أن يعبر الفرد عن اعتزازه 
بالانتماء إلى الإسلامء وإلى الآمّة. وفق هذا الطرح يعد تنظيم المظاهرات» 
و”تأديب“ الفنانين» والمثتقفين» والصحفيين» والإطار التربوي» وأساتذة 
الجامعات محاولة للجم الآفواه» والسيطرة على هذه الفئات» وإجبارها 
على القبول بالأمر الواقع» والتسليم أو دفعها إلى المجرة دون رجعة. 
وليس يخفى أن الجدل حول حرية المعتقد في مثل هذه الحالة» ليس إلا 
علامة على ما أثارته حرية التفكير» وحرية التعبير من إشكاليات في 
بلد عاش طيلة عقود محكوما بقبضة حديدية حالت دون فتح الفضاء 
العمومي لناقشة قضايا عديدة كاهوية» ونمط اللجتمع» وشكل الحكم. 

للفاني أن تعتقد ما تشاء إذ ”لا إكراه في الدين“ ولكن جر عليها أن 
تعلن خروجها عن الإسلام مستغلة وسائل الإعلام للمجاهرة بالكفرء 
وهو موقف يشير بوضوح إلى وعي الجماعات المتشددة بالسلطة التي 
باتت تمتلكها مختلف وسائل الإعلام » وخاصّة منها المرئية إذ بإمكانها 
أن تؤثر في الجماهيرء وزج بالبععض في دائرة التفكير في قضايا تعد في 
خانة اللامفكر فيه. وليس يخفى أن النقاش الذي حدث حول موقف 
الفاني يشير بوضوح إلى طرح حريّة المعتقد في صلتها بالفضاء العمومي 
من جهة» وحرّية التعبيرء من جهة أخرى. كم أله يشير مسألة طبيعة 
العلاقة بين المجموعة/ الأمّة والفرد فبينم) تلح الففات المتشدّدة على 
ضرورة إيلاء الجماعة منزلة الصدارة حتى وإن أفضى الأمر إلى سحق 
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الفردء تعتبر الفئات المتشبّعة بقيم الفردانية أن من حقٌّ الفرد أن يدافع 
الجماعة. فالذات لا تنمو من خلال الثقافة التى تكرّسها الجماعة فحسب 
بل إتها تحتاج إلى تمارين ودربة ومهارات » وتجارب تخول لما إدراك ما 
يتجاوز قيم العار والشرف وثقافة التأثئيم. وما ينتظره الفرد هو أن 
يكون العقد الاجتماعي مبنيًا على الاعتراف لا الإخضاع. 

وبالرجوع إلى ردود فعل الفاني» وبيان موقفها ما حصل يتأكد وجود 
فجوة بين تصوّرين للنمط المجتمعي المنشود بعد الثورة. فبينم) رامت 
الجماعة المحافظة. والمتشددة إرساء المجتمع المسلم المطبّق لشرع الله 
والمحكوم بأوامره دافعت جماعات أخرى عن نمط مجتمعي حداثي» 
وعلماني التوججه. تقول الفاني مستغربة هذه المجمة الضروس على 
شخصهاء وإنتاجها الإبداعي: ”الفيلم ليس ضد الإسلام بالعكس آنا 
قدمت تونس كبلد يتعايش فيه المسلم الملتزم بفرائضه والمسلم غير 
الملتزم وغير المؤمن والمسيحي واليهودي دون أن يلغي أحد الآخر ... 
أنا أيضا ثقافتى إسلامية وأحب عاداتنا وأمارس بعضها ولكنى أطالب 
على غيري الإيهان من عدمه بل إني أدعو إلى عدم التنصيص على 
مسألة أن دين الدولة هو الإسلام في الدستور القادم لتونس مع إني أدرك 
أن أغلبية التونسيين يدينون بالإسلام ولكن أعتقد أنه يستحسن عدم 
إقحام الدين في السياسة بأي وجه من الوجوه ...لا إكراه في الدين. ”27 

وفق هذا الطرح تغدو مسألة الإعلان عن المعتقد حقامن حقوق 
الفرد التى كفلتها المواثيق والمعاهدات بل أكثر من ذلك هى مطلب 
من مطالب الشورة» ومكسب بدأت تلوح أوجه الاستمتاع به في 
المرحلة الانتقالية. فلم ينتفع المتشددون من مناخ الحرّيات ويمنعون 
خياراتهم؟ تقول الفاني في هذا الصدد: ”أنا مؤمنة بأن الثورة التونسية 
هي ثورة حرية وكرامة وهؤلاء الذين هددون المختلف عنهم ويحاربونه 
ويضيقون عليه الخناق هم أعداء للحرية وللشورة فلم يتخلص 
التونسيون من ديكتاتورية بن علي ليقعوا فريسة لديكتاتورية من يتهياً 
لهم أنهم أوصياء على الفضيلة وعلى الدين وعلى السنة النبوية وعلى 
مستقبل أبناء تونس وبتاتها ...إلحادي أو إيماني مسألة شخصية وأنا 
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أتحمل مسؤولية اختياراتي ”لكم دينكم ولي ديني؟ ولا أعتقد أن في عدم 
إيماني مايسيء لأحد أو ينتهك حرمته أو يعتدي على كرامته “292 

يتنزل دفاع الفاني عن فيلمهاء وعن تصريحها عن انتمائها إلى دائرة 
الإالحاد ضمن مجموعة من الحقوق منها: حقٌ الفرد في اختيار معتقده» 
وحقه في حرّية التعبير عن انتهائه العقدي » وحقه في حماية ذاته » وحقه 
في الكرامة» وأن يعامل معاملة المواطن» وحقه في أن لا يقصى أو يتحمّل 
أشكال التمييز على ساس الدين. والفاني إذ تستند إلى المرجعيّة الحقوقية 
الكونية إِنّما تثبت آنا لا تتبنى هذه المرجعيّة نظريًا وتحوّها إلى شعارات 
توظف سياسياء وإعلاميا من أجل تلميع صورة الحزب أو الدولة أو 
السياسي بل إنّها تعي ما تقول باعتبار أنّها قد استمتعت بهذه الحقوق أثناء 
إقامتها في فرنساء وتشبّعت بقيم المواطنة» وعرفت مآثر ”العيش معا“. 

والواقع أن الفاني ليست شاذة في هذا التوجّه بل إن عددا من المؤمنين 
بهذه الأفكار والمبادئ يشاركونها نفس الموقف» وإن كانوا لا يقدرون 
على الجهر بذلك. ولعل الفضاء الرقمي مثّل البديل إذ لجأ بعضهم إلى 
مناصرة الفاني. يقول أحدهم في هذا السياق:”نادية الفاني تكلمت عن 
الحرية حرية المعتقد والتي تعد من أهم مقومات العام الجر الحديث 
الديمقراطي الذي يرفض الإسلاميون الانضمام إليه» إنهم يأبون إلا 
أن يبقوافي عصور الجهل و التخلف. إنهم يحلمون بالأضاحي البشرية» 
لقد لعنهم نيتشه و لعن الهتهم. مثلها مثل القاصمي ووفاء سلطان 
وغيرهم كثر ممن رفضوا الذل وال هوان وتكلموا رغم الخوف وسلاسل 
الظلام والرعب و التجهيل التي يفرضها الدين في الوطن العربي» لقد 
قالوا لاء لقد رفضواء لقد اختاروا الفكر و المنطق و حرية الأفراد و احترام 
الآخريه“. 27 

والملاحظ أن الفاني قارنت بين هامش الحرية زمن النظام السابق» 
وما حل بالبلاد عقب الثورة فتوصّلت إلى أن الوضع بالرغم من كل 
مافيه من عيوب وانتهاكات كان أفضل. تقول: ”خلال آخر شهر 
رمضان تحت حكم بن علي (أوت 2010) صورنا في عدة فضاءات عامة 
وكان كل الفريق نسائيا ودخلنا مقاه للمفطرين وصورنا دون أن نتعرض 
إلى أي إساءة ... هذه هي تونس ...المتسامحة ذات القلب الكبير الذي 
يتسع لكل أبنائها دون أن تسأل أحدا هل تؤمن بالله أو لا ... واليوم 
نحن مطالبون بعدم الرضوخ للخوف.* "© 
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لقد بدا للفاني وغيرها من التونسيين أن المجتمع متسامح» ويقبل 
المختلفين» ويحترم حقّهم في التعبير عن خياراتم» وفات هؤلاء أن 
الحاكم هو الذي كان يصوغ السياسات وفق تصوّراته؛ ومصالحه 
ويحكم سيطرته على الجميع. فليس التغاضي عن الفنانين الذين لامسوا 
ظاهرة التديّن أو التطرّف في الأعمال السينائية أو المسرحية كالنوري 
بوزي دأو الفاني أو فاضل الجزيري أو فاضل الجعايبي أو توفيق الجبالي 
وغيرهم إلأعلامة على توظيف هذا المنتج الإبداعي لصالح ماسمي 
بالحرب على الإرهاب. ومن ثم ةلم يكن التسامح» وخاصة بعد تفاقم 
قمع الإسلاميين نابعا من القاعدة عاكسا لطبيعة التونسيين وإِنّما كان 
سلوكا فرضه الواقع السياسي الذي نجح في حجب الواقع الاجتماعي 
المتشظي. ف إن سقط النظام وفر المستبد حتى تعزى المجتمع وظهر 
في صورة غير منتظرة. فكانت الثورة بمثابة مرآة كشفت عن مقدار 
التفكك الاجتماعيء والتباغض» وحجم الكره وفرصة سمحت برؤية 
ختلف التحولات على مستوى القيم» والسلوك داخل المجتمع. 

ولئن حاول بعضهم الدفاع عن تيز تركيبة الشخصية التونسية 
بالمرونة العقليّة التي تسمح لصاحبها بقبول المغاير» والمختلف» 
والتعايش معه فإن واقع المرحلة الانتقالية كشف زيف عددمن 
التصوّرات» وهشاشة مجموعة من الحجج .والمبرّرات فضلا عن 
وهم ”علمنة شاملة“ للمجتمع التونسي. ففي أوّل اختبار للحريات» 
وخاصّة ما يتعلّق بالحرية الدينية ظهرت صورة أخرى للمجتمع. فهو 
غير متسامح مع المختلف» وغير منسجم. وغير متصالح مع هويته 
بأبعادها المختلفة كا آنه أكثر ميلا إلى التقوقع على الذات» وأكثر رغبة 
في التماهي مع مجتمعات عرفت المد الإسلاموي. فليس من المستغرب 
إذن أن تظهر الجماعات المتشددة» وأن تسعى جاهدة إلى فرض الأسلمة 
وإلى استالة الشباب إلى مشروعها. 

ولا يرجع سبب حجب الواقع إلى إرادة السياسي المستبدٌ الذي تكم 
في كل مظاهر الحياة» وراقب عن كثب تصرّفات التونسيين» ورّضهم» 
وطوّعهم حتى غابت عنهم إمكانيات التأمّل في ذواتهم بل إن للمثقفين 
نصيبا في تحمل مسؤولية تكريس هذا الوعي المزيف» وبيع الوهم. 
فبالمقارنة مع البلدان المجاورة كالجزائر والمغرب نتفطن إلى أن مراكز 
البحث والمخابر في هذه القطرين قد سمحت بتوفير الدراسات الميدانية 
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حول الشأن الدينى. فظهرت دراسات حول أشكال التديّن» ومواقف 
الشباب من بعض الطقوس الدينية إلى غير ذلك من البحوث التي 
جعلت الفرد على علم بتغبر المنظومة القيميةء والمعايير والتحوّل 
الطارئ على منظومة الصور النمطية» والأحكام المسبقة وغيرها. 

ماني تونس فم كان بالإمكان معرفة ما يجري على أرض الواقع 
المعيش من تحوّلات في مستوى الحياة الدينية» وهو أمر راجع إلى سببين 
وها :تقصير علاء الاجتاع والمهتمّين بالدراسات الدينية» والإسلاميات» 
والفكر الديني» وغيرهم في إجراء البحوث الميدانية لعدة اعتبارات منها: 
تحصين الذات من عواقب النبش في الظاهرة الدينيّة» ومنها الرقابة 
الذاتية» ومنها صعوبة نشر هذه الدراسات» ومنها أيضا النأي بالذات 
عن ”المشاكل“. وهكذا بقي رصيد البحوث المنجزة على قلّتهاء في 
الغالب» رهن رفوف مكتبات الجامعات مما جعل المواطنين غير ملمّين 
بنتائجهاء وغير متابعين للتحؤّلات الطارئة على مستوى أشكال التديّن» 
وطريقة التفكير لاسي بعد تعدّد الفضائيات الدينيّة التي تبث أفكارا 
قروسطية وتروّج للخرافة» والدجلء وانتشار مواقع الانترنت التي 
ساهمت في عولمة الفكر المتشدّد الجهادي. 

أمًا السبب الثاني في عدم الإلمام بالتغيرات الاجتماعية» وخاصة 
الإرباك الحاصل على مستوى القيم» فإنه يكمن في بسط النظام 
يده عل الإنتاج الفكريء وتحكّمه في المشهد الثقانتيّ ماجعل عددا 
من الكتب تصادر قبل توزيعها لا لشيء إلا لأا تطرّقت إلى مسائل 
ذا تاف بالدين وقد غلك غووف الان عن البحث 
العلمي المرتبط بدراسة الظواهر الدينيّة المعاصرة في مقابل تركيزهم 
على تحليل النصوص الدينية القديمة. أمّا على المستوى الاجتماعي فقد 
بقيت عذة قضايا غير محسومة لم يتدرّب التونسيون على توصيفهاء 
وتحليل مختلف أبعادها فلا غرابة والحال هذه» أن يكون النقاش حول 
صياغة الدستور التونسي الجديد فرصة للاطلاع على مختلف المواقف» 
والحجج. والمرجعيات» وكذلك مناسبة لعرض الذات» ومحاولة الهيمنة. 
كتابة الدستور والجدل حول حرية المعتقد 
إن ما يسترعي الانتباه في طريقة التعامل مع الحوادث التي انتهكت 
فيها حقوق المختلفين رأيا وممارسة» وفكراء وعقيدة أن قياديي 
لف كد نظووا ها صل أساس اتنا معرولة م وقليلة و ي 
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في المرحلة الانتقاليّة» ولم يق دروا أتها من الممكن أن تستشري لتتحوّل 
إلى عنف سياسي. كما أن النواب داخل المجلس التأسيسي لم يساهموا في 
حل الأزمة السياسية» والاجتماعية بقدر ما كانوا طرفا فاعلا تسبّب في 
تجييش الجاهير» وإثارة الفتنة بين ختلف الفاعلين السياسيين وغيرهم. 
فمنذ بداية النظر في توطئة الدستورء والمواد الأولى التي يجب الحسم 
فيها ارتفعت أصوات فة من نوّاب النهضة الموالين للتيار السلفى 
تطالب باعتبار الشريعة مصدرا من مصادر التشريع؛ وتعيد إلى الأذهان 
ماعاشته بعض البلدان من تجارب كالسودان وباكستان وإيران 
وغيرها. وظهرت مطالب جديدة لم تدر بخلد أغلب التونسيين من 
ذلك مااقترحه الصادق شوروء نائب عن حركة النهضة» الذي دعا 
الحكومة إلى تطبيق حد الحرابة فتقطع أيادي المحتجّين وأرجلهم من 
خلاف. وليس هذا المطلب إلأعينة لمحبرة عن أحلام هؤلاء النواب» 
ورغبتهم في تكريس بمارسات جديدة إذا ما صيغ دستور الدولة 
الإسلامية. ومعنى ذلك أن حد الردّة كان واردا في مشروع شق متشدّد 
داخل حزب النهضة الذي ادُعى أنه حزب مدن بمرجعيّة إسلامية 
وهو حزب معتدل. 

ويعزى الفضل في الح من جموح هذه الفئات إلى المجتمع المدني 
الذي سرعان ما تحرّك بكل قوّة مدافعا عن خيار الدولة المدنية. فتم 
الإبقاء على نفس المادة التى تضمّنها دستور 1959 والتى تنص على أن 
”توس ذولة حرة فستقلة ذات سيادة» الأسلام دينها والعربية لغتها 
والجمهورية نظامها“ والواقع آنه لم يسن للناشطين» والخبراء في القانون 
الدستوري الركون للراحة إذ فرض عليهم السياق أن يخوضوا في الجدل 
خاصّة بعد أن اثيرت قضايا متعدّدة بمناسبة مناقشة فصول الدستور 
منها: ما يتعلّق بحاية المقدّسات» وضمن الحرّية الدينية» وإقرار حرّية 
الضمير» وكونية منظومة حقوق الإنسان. وقداشتد الصراع بين 
مختلف النواب» والفاعلين السياسيين» والناشطين الحقوقيين» والمثقفين» 
وانعكس هذا الاحتقان على شاشات التلفزيونء وفي الإذاعات» وأفضى 
إلى تقسيم المجتمع» وتحويل الخلاف إلى الشوارع لتنطلق سلسلة من 
المظاهرات قادت بعضها التيارات السلفية مع حزب النهضة» وتزعم 
بعضها الآخر المنتمون إلى التيارات العلمانية أو الحداثية أو الديمقراطية. 
وبعد النقاش الحادٌ اتّفق ”الإإخوة الأعداء“ في لجنة التوافقات في المجلس 
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التأسيسى على أن يصدروا الفصل السادس من الدستور التونسى الذي 
ص فا الول رافية انمي كاقلن و او ی 
وممارسة الشعائر الدينية» حامية للمقدسات» ضامنة لحياد المساجد ودور 
العبادة عن التوظيف الحزبي“. و لايذهبنّ في الذهن أن الخلاف قد 
حسم إذ استمرت المظاهرات المندّدة بهذا الفصل » خاصّة بعد أن أصدر 
عدد من الشيوخ فتوى تتضمّن تحريم الموافقة على مضمون الفصل 
السادس من مشروع الدستور والدعوة إلى اعتماد الشريعة الإسلامية 
كمصدر وحيد للتشريع» مؤكدين أن الفصل السادس ”يفتح الباب 
على مصراعيه لانتشار الإالحاد وما يخالف العقيدةالإسلامية“.وجاء 
في نص الفتوى : ”إن الموافقة على هذا الفصل تدخل في باب الإقرار 
بالكفر والرضا به والتشجيع عليه ولايدخل هذا الأمربأي حال من 
الأحوال في حكم الضرورة. “2 

وعلاوة على ذلك اعتبر نائب مستقل أن الدستور التونسى ”يدستر 
حل الشركة لمل دون غاسية في قصل دل القمير (الساضين): 
منددا بتمرير ”فصل تجريم التكفير في الدستور“.*" وذهب رئيس 
”الجمعيّة الوسطيّة للتوعية والإصلاح“ إلى أن الفصل السادس يتعارض 
مع الشريعة الإسلاميّة ومبادئ الدين الحنيف» بل إِنّه تيز الكفر بصفة 
علنيّة تحت حجاب الدولة. وأكد تيار المحبّة على أن الدستور التونسىٌ 
”معاد للإسلام وللمسلمين“» بل هو دستور أسواأ من دستور بورقيبة 
(1959). وغير بعيد عن هذا الموقف. رأت حركة وفاء المقرّبة من 
الإسلاميّين» ضرورة حذف عبارة ”حريّة الضمير“ لأثئّها سوف تسمح 
لغير المسلمين بممارسة طقوسهم» وشعائرهم الدينيّة. ولم يتخلّف وزير 
الشؤون الدينية عن الإدلاء بدلوه» فصرّح في ندوة صحفية يوم 22 
يناير 2014» أن الفصل السادس ”صيغ بطريقة مستعجلة“ وينبغي 
إعادة صياغته. 

ونستشف من خلال التمحيص في هذه المعالجة الدستورية للحرٌّية 
الدينيّة الإشكاليات التالية: 

3 يوحي الفصل بأنّه يمنح الفرد حقه في اختيار معتقده ولكن 

سرعان ما يتضارب هذا الجزء مع التنصيص عل أن الدولة ”حامية 

للمقدسات“ وهي كلمة فضفاضة يؤ وما المتشددون الدينيون 

فيعتبرون كل ما يتعارض مع رؤيتهم للحياة هو بمثابة اعتداء على 
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المقدسات مثلم حدث مع فثاني معرض العبدلية» والحكم على 
الشابين :جابر الماجري وغازي الباجي بالسجن 7 سنوات بعد 
نشرهما صورا ساخرة للرسول على الفيسبوك» والحكم على شابٌ 
ختل المدارك بالسجن 4 سنوات بعد أن ألقى بالمصحف في المرحاض» 
إلى غير ذلك من المحاكمات التي عرفتها تونس مباشرة بعد الثورة. 
ويمكن أن يؤول الحداثيون المقدّسات تأويلا منسجا| مع مر جعيتهم» 
فيعتبرون أن قيمة الحرّية مقدّسة. وكل اعتداء عليها يفرض تدخل 
الدولة لحايتها. 

©« إن دسترة دور الدولة المتمثل في حماية الدّينء ورعايته يعد أمرا 
خطيرا وخانقا هذه الحريات. فكيف تكون الرعاية؟ وكيف تتم 
حماية المقدسات: هل ستكتفي الدولة بصون المقدّس الإسلامي أم 
حماية مقدّسات الدّيانات الأخرى؟ وهل يقف المقدّس عند حدود 
الدّين أم يتجاوزه؟ ثم كيف يتم تحقيق المعادلة بين عدم المساس 
بالمقدسات من جهة» وقداسة حريّة التعبير» والرأي» وحريّة الإعلام 
والصحافة» من جهة أخرى؟ أليست حماية المقدّسات اغتيالا للعقل 
ولحريةالفكر؟ 

٠‏ إذا ما ربطنا الفصل السادس بالسياق العامٌ أدركنا أنه قد كتب 
تحت الضغط وبعد تأزّم الوضع» ونعني بذلك بعد أن تعمّد أحد 
نواب النهضة اتام زميل له من حزب يساري بالكفر» وما ترتب 
عن ذلك من تهبديدات بالقتل وجّهتها له جماعة سلفية متشددة 
وهذا يعني أن الفصل لم يكن ثمرة توافق فعلّ أو قناعة ترسخت 
لدى بمثلي حزب النهضة بل كان وليد رد فعل انفعالي» وهذا ينجم 
عنه عودة مطلب تجريم الاعتداء على المقدسات متى تغيّرت موازين 
القوى السياسية. 

« يوجد تناقض بين حرّية الفرد في اختيار المعتقد الدينيّ على 
الصعيد ال كمي وحقه فى إبسداء اراي ن قامات اشع ردان 
يفبظة إل غارس الرياء الديني أو اليس عونا غل خياته وهو اسر 
مرتبط بنوعيّة الحوار الذي تم حول حرّية المعتقد إذ ناقش أغلب 
النواب هذا الموضوع متجنبين الخوض في حق عدم الاعتقاد وم 
يكن النقاش حول مضمون الفصل السادس في الغالب» من منطلق 
معرفي وفكري صرف بل هيمنت الصراعات الأيديولوجية» وحرب 
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المرجعيات فلم ترتق الجماعة إلى المستوى» ولعل السبب وراء ذلك 

عدم إقدام حزب النهضة على القيام بمراجعات فكرية معمقة في 

مثل هذه المرحلة. 

٠.‏ يعتبر بعضهم أنه يوجد تضارب بين الفصل الأول من الدستور 

الذي يعتبر الإسلام مرجعادينيًا أساسيا للدولة والشعب » والفصل 

السادس امثير للجدل الذي يعطي للأفراد حرّية الضمير» ويكفل 

لهم حقهم في اختيار المعتقدات دون إكراه أو تسلّط أو اتهام بالردة. 
على سبيل الخاقة 
لقد أشاد عدد من المفكرين. والحقوقيين بدسترة حرّية المعتقد. 
والتنصيص على حرية الضمير في الدستور التونسي معتبرين أن للمسألة 
صلة بتحقيق المواطنة في ظل دولة مدنية تكفل للجميع حقوقهم. يقول 
حمادي الرديسى في هذا السياق: ”وب أنه لا توجد حقيقة دينية واحدة 
ورب لا حقيقة إطلاقا (من وجهة نظر الميتافيزيقا) يكون الاعتراف 
بحرية الضمير البوابة الوحيدة التي تخرجنا من العصر الوسيط لما كان 
المرء يحجب الحقيقة لمن ليسوا أهلا ها كما نادى به ابن رشدفي فصل 
المقال ويتظاهر بالطاعة لكي لا تلحقه تهمة الرياء.“” “ولم يتوان عدد 
من المثقفين عن إبراز مآثر هذا الفصل إذ رأوا أن فيه تخفيفا للضغط 
الذي تمارسه الجماعة على الفرد» فصار بإمكانه الاختياره» والتجريب» 
والتراجع» والتحوّل من نسق إيماني إلى غيره والدفاع عن حقه 
في احترام الآخرين لخياراته» وحقه في صون كرامته» والحفاظ على 
استقلاليّة قراره. وبا أن حريّة الاعتقاد مرتبطة بحرية التفكير» وحرية 
التعبير فن ما سيترتب عن دسترة هذا الحقٌّ هو فتح باب الاجتهاد 
وترسيخ الفكر الانتقادي با يضمن ذيوع المنزع العقلاني. 

ولئن اعتبر المشيدون بالفصل السادس آنه انجاز جديد فإن الثابت 
تاريخيا أن هذا المطلب لا يعد جديدا وليس من استحقاقات الثورة. 
فمن المعروف أن التنصيص على حرّية المعتقد والضمير ورد في ”إعلان 
هيئة 18 أكتوبر 2005 للحقوق والحريات“ الذي وقعت عليه عدّة 
أحزاب تونسية مناضلة وبعض الشخصيات الوطنية وقد جاء فيه 
مايلى:”حرّية المعتقد والضمير يجب أن تكون مكفولة لكل مواطنة 
ومواطن»وهي اخفبار شخصي: لا إكراه فبه» وتشمل الق في اعتناق 
دين أو معتقد أو عدم اعتناقه والحق في إظهار ذلك الدين أو المعتقد 
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وإقامة شعائره ونشره بالتعليم أو بالدعوة إليه. ولا تخضع حرية الضمير 
والمعتقد إلا للقيود التي يفرضها القانون وتكون ضرورية لحاية النظام 
العام أو حقوق الآخرين أو حرياتهم الأساسية أو الآداب العامة» دون أن 
يكون ذلك سببا للإخلال بتلك الحرية. وتلتزم الدّولة بضان واحترام 
حرية الضمير والمعتقد التي يكفلها القانون وتحميها الهيئات القضائية 
من كل انتهاك.“ بيد أن السياق الانتقالي أبان عن حقيقة مفادها أنَّ 
حزب النهضة أمضى على الوثيقة نا كان في المعارضة:» وما أن أضحى في 
السلطة حتى تراجع عن التزاماته. ولولا ضغط المجتمع المدني والقوى 
الغربية لما أمكن الوصول إلى توافق بشأن الفصل السادس. 

ولعل السؤال المطروح في هذا الصدد: هل يكفي التنصيص الدستوري 
على حرية الضمير والاعتقاد للح من هجهات التكفيرء والدعوة إلى 
تفعيل أحكام الردّة؟ ألم تعلّمنا التجارب أن الفجوة بين النصوص 
والواقع تتسع يوما بعد آخرء وأن النصوص لا يمكن أن تكون ذات 
نجاعة طالما أن البنى الذهنية لا تزال متكلسة. وأن الإرادة السياسية غير 
متوفرة؟ 

من المؤكد أن دسترة الحقوق تبعث عل التفاؤل» ولكن المفارقة 
تكمن في تطبيق مبادئ العيش معا فأنثى لمتديّن محافظ أو متشدد أن 
يقبل بالعيش مع من لا يشاركه قناعاته» ويعلن ذلك صراحة دون 
أدنى شعور بالإثم أو الخجل أو العار؟ كيف يمكن لمن يؤمن بأنّه 
يحتكر الحقيقة أن يتسامح مع من يفند مزاعمه ويقارعه الرأي؟ إن 
هذه التحديات لا تحل بالشعارات بل بإعادة هيكلة منظومة التنشكة 
الاجتماعية؛ وبنية العلاقات الجندرية» ومناهج التعليم» وركائز الإعلام؛ 
والعمل السياسى وغيرها من المجالات. إِنْ أخشى ما نخشاه أن تكون 
حرية المعتقدء وحرية الضمير ُبرتين عن أزمة عميقة سنختبر في 
القادم من الأيام مداها وآثارها. 

ولئن عمل أغلب الساسة المعاصرين في منتصف القرن الماضى على 
التغاضي عن أهميّة تطبيق الأحكام الشرعية (حدود قطع يد السارق أو 
جلد الزاني» أو الرجم) فإن الحوادث التي عاشتها بلاد مثل السودان» 
وباكستان» وماليزياء والسعودية في العقد الأخيرء تفيد ميل عدد من 
الناس إلى الاستمتاع بالفرجة في الساحات العمومية التي تتحوٌّل إلى 
مسرح دموي تنفيذا ”لحكم الله“. ولعل تداول الفيسبوكيين لفيديوهات 
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تقتيل داعش للناس باسم الشريعة يدعو إلى تحليل الظاهرة بالاعتاد 
على مقاربات مختلفة أهمّها علم التحليل النفسي» وعلم الأنتربولوجياء 
وفلسفة الأخلاق وغيرها. إن هذه الوحشيّة تبعث على القلق على مصير 
الأقليات الدينية» وعلى الأفراد الذين يقرّرون الخروج على السرب» 
ذلك أن سلوك المنغلقين على هويات قاتلة مع المختلفين دينيا قد ارتد. 

لطالما ألحٌ المفكرون على أن الموّيّات الديتيّة ما عادت تعمل باعتبارها 
رثا مفروضا على الآفراد» وهم ملزمون باحترامه وإ أضحت ثمرة 
لديناميكية ذات وشائج بالاختيارات الفرديّة المتأثرة بالمناخ الفكري 
العامٌ. فحركيّة الأشخاص. وعولمة الأفكارء والتعددية, والتنوّع » كل 
هذه العوامل ساهمت في جعل الموّيات متداخلة» ومهّدت لسقوط 
الحواجز وعلى هذا الأساس لم يعد ينظر إلى تغيير الدين» على أساس 
آنه جرم أو خيانة أو إعلان عن قطيعة نهائية ذات طابع مأساوي. كما 
أنه لم يعد ينظر إلى الخروج عن نسق الاعتقاد عل أنه بدعة أو ”وخزة 
من وخزات الشيطان. 

إن تحوبل الوجهة في عام متغيّر بات واردا ولم يعد يعني بالنسبة 
للعديدين تغييرا للعالم الثقاني أو الرمزي ذلك أن المتحوّل كثيرا ما 
يبقى متأثرا بالرأسهال الثقافي الذي نمل منه. فهل بإمكان ”المسلمين 
السابقين“ أو المتحولين عن الإسلام أن يساهوا في إثراء التقاش 
حول حرية المعتقد, وأن يدلوا بدلوهم في سبيل تجاوز ”محنة“ تعامل 
المجتمعات الإسلامية مع أبنائها الذين آثروا نحت كينونتهم» وتشكيل 
هوياتهم على نحو مغاير؟ أما آن الأوان لأن نعترف بأن الإنسان المعاصر 
”يبحث عن نفسه التي أضلها تحت ركام الخرافات » والمخاوف» 
والآوهام » والأباطيل» عبر قرون لا حصر لمهاء من تاريخه الطويل... 
وسيظل يبحث عنها» وسيجدهاء وسيتعرّف عليهاء وسيكون في سلام 
معها “016 
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هوامش 
(1) زينة أحمدء”حررني يسوع: المتحولون من الإسلام للمسيحية» 
ظاهرة مقلقة في المجتمع المصري » ا حقيقة الدولية» بتاريخ 8-29- 
2009 
http://www.factjo.com/pages/fullNews.aspx?id=10862‏ 
هاني نسيره» ”المتحولون دينيا: دراسة في ظاهرة تغيير الديانة 
والمذهب“ مركز أندلس لدراسات التسامح ومناهضة العنف (القاهرة: 
2009(. 
كتاب هشام آل قطيط» المتحولون» على الرابط: 
http://www.14masom.com/maktabat/maktabaakaed/book46/index.‏ 
ht‏ 
(2) يمكن الاطلاع على شبكة المدونين ”المسلمين سابقا“ على: 
http://www.exmuslimblogs.com/‏ 
وبع الساتمون سارقااق راغا 
ex-muslim.org.uk/‏ 
(3) ظهرت عدة صفحات على موقع التواصل الاجتماعي فيسبوك تخبر 
عن وجود فات مختلفة عقدية كصفحة ”توانسة لادينيين“ وصفحة 
الملحدون التونسيون». وصفحة المرتد الحر. وصفحة الملحدين العرب» 
وصفحة اللادينيون المغاربة وهي صفحة يعرفها أصحابها بأَئّها ”صفحة 
غ اف فاا الأديان بكل الواعياء تومو ية ال وان 
الإنسان أقدس من جميع المقدسات.“ ومن المواقع والمدونات التي 
اطلعنا عليها شبكة اللادينيين العربء ومنتدى اللادينيين العرب» 
وشبكة الملحدين السوريين الخاصة» ومدونة الوراق» والملحدين العرب» 
ومدونة منتدى الملحدين العرب. وصدرت أيضا مجلة الملحدين العرب 
على الأنترنت» وأفصح عدد من اللادينيين عن أنفسهم عبر قناة 
الملحدين بالعربي» 
http://www.arabatheistbroadcasting.com /‏ 
ومن خلال مقاطع على الفيديو نشرت على اليوتوب 
https://www.youtube.com/playlist?lis‏ 
(4) حسان لوكيل» ”فيلم المدعوةنادية الفاني: من حرية الاعتقاد إلى التبشير 
بالإلجاد“ 16 Babnet‏ › نشر بتاريخ 5 -2011-5 
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دانيال بالز 


الدين والشخصية: 
سيقموند فرويد 


ولذا فإن الدين سيصبح العصاب الذي يستحوذ على البشرية 
استحواذا تاما. 


فروید» مستقبل وهم 


كان سيقموند فرويد (10اع1*1 |1 )SigmU‏ (56 39-18 2)19 عالم النفس الذي 
عاش في فينا في النمساء من المفكرين القلائل الذين أثاروا ما أثاروا من 
نقاشات ملتهبة بسبب تحليلاته الجديدة المذهلة عن الشخصية الإنسانية 
والتي لم تصدم في بداية القرن العشرين العاملين في مجال الطب فحسب 
وإنما مجموع المجتمع. وكل من يسمع اسم “فرويد” حتى يومنا هذا 
يربطه على الفور بشيئين: العلاج النفسي والجنس. وإلى حد مافإن هذا 
الانطباع ليس بانطباع خاطى» إلا أنه لا يذهب في واقع الأمر بعيدا. 
ولقد كان فرويد شخصا من طراز نادر إذ كان دائم الفضول وذا طموح 
ضخم واهتهامات فكرية في غاية السّعة. وكان مجاله الأصلي هو الطب» 
وخاصة أبحاث المخ. إلا أنه وعندما أوغل في طريق هذا التخصص 
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وجد طريقه يتفرع في اتجاهات جديدة ومختلفة. وما لبثت أبحاثه في 
مجال علم الأعصاب أن اتسعت لتشمل اهتماما أعمٌ بالأمراض النفسية 
وألغاز العقل الأخرى. وبعدوقت قصير قدم نظرية جديدة ومثيرة 
عن الشخصية الإنسانية. وانطلق من هذا المرتكز يبحث بثقة عن 
البعد النفسي في كل مظهر من مظاهر الحياة الإنسانية تقريبا - من 
أشياء غير هامة على ما يبدو مشل الأحلام والنكات وصفات شخصية 
مميزة إلى العواطف العميقة والمعقدة التي تتحكّم في العلاقات الشخصية 
وتشكل العادات الاجتماعية. وكان قادرا على اكتشاف تطبيقات جديدة 
لأفكاره أينم) اتجه بنظره. ولقد ألقت أفكاره ضوءا كاشفا على قضايا 
طبيعة الأسرة والحياة الاجتماعية» وقدمت مفاتيح لتفسير الأساطير 
والتقاليد الشعبية والتاريخ» واقترحت تفسيرات جديدة للدراما والأدب 
والفنون. ولقد بدا لفرويد وأتباعه أحيانا وكأنه قد عثر على مفتاح 
تفسيري ذهبي. ولقد فتح تحليل النفس الباب لدراسة أعمق الدوافع 
للخواطر والأعمال الإنسانية» من الضغوط على مستوى الشخصية 
الفردية إلى القوى الكبرى التي تدفع الحضارات وتشكلها. استطاعت 
هذه الأفكار أن تكشف عن أصغر الأسرار لنفس شخص يعاني من 
الاضطراب وتقدم في نفس الوقت نظرة جديدة عن مساعي البشر 
الكبرى في تاريخهم في المجالات الاجتماعية والأخلاقية والفلسفية ومجال 
لايقلعنهذهالمجالات وهو الدين. 


خلفية: سيرة فرويد وأعماله 

ولد فرويد عام 1856 في مورافياء والتي كانت جزءا من الإمبراطورية 
النمساوية-المنقارية المترامية الأطراف.” وكانت أسرته بهودية وكان 
لوالده التاجر الأرملء ابنين كبيرين عندما قرّر أن يتزوج مرة أخرى. 
كان فرويد أكبر أبناء زوجة أبيه الثانية التي كانت تصغره كثيراء ونشأ 
للالك ف آدرة دة دات وضع معد وكان رفيقا لبه وهو صخر ابن 
خالته وابنة خالة اسمها بولين (283111126) وكان حب مشاكستها ولكنه في 
نفس الوقت كان ينجذب ها. وعندما تأمل فرويد في سنوات متأخرة 
طفولتّه اكتشف أن هذه التجربة دلت على الازدواجية والتناقض وحالة 
من حالات العاطفة المنتقسمة» وهى حالة أصبحت موضوعا رئيسيا في 
كتاباته» خاصة عندما نظر للدين. فالبشرء في رأيه» غالبا ما ركهم 
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عواطف متضاربة من الحب والعدوانية التي تتجه لنفس الموضوع أو 
الشخص. 

ورحل فرويد مع أسرته وهو في صبا إلى فيناء عاصمة الإمبراطورية» 
والتي عاش وعمل فيها باقي حياته تقريبا. وكيهودي فإنه وجد 
استحالة أن يحب هذه المدينة ذات الأغلبية الكاثوليكية حبا حقيقياء 
إلا أن أسرته عاشت حياة مريحة فيها. ولقد قضي في واقع الأمر كل 
حياته تقريبا في فينا إلى أن أصبح أطفاله كبارا ولم يغادرها إلا قبل عام 
من وفاته عندما أجبره دخول النازيين للنمسا على اللجوء لإنجلترا. 
وكان والدا فرويد منتبهين لُويته| اليهودية وكانا يحتفلان بعيد الفصح 
ويوفران لأطفاله| شيئا من دروس الكنيس. إلا أنه لم يباليا بالدين في| 
عداذلك إذ أنهمالم يلتزما بمحرمات الأكل وتكيّفا مع الإعياد المسيحية 
مثل عيد الميلاد. 

كان فرويد طالبا متميزافي المدرسة الثانوية ودَرّس اليونانية واللاتينية 
والعبرية وكان أول فصله عندما أكمل دراسته. وبالإضافة للغته الأم» 
الآلمانية» أصبح بارعا في كل من الفرنسية والإنجليزية وواصل وتعلم 
الإسبانية والإيطالية بمجهوده الخاص. وني عام 1873 وبعد أن بلغ 
سبعة عشر عاما دخ ل كلية الطب في جامعة فينا حيث بدأ أبحاثه في 
التشريح وعلم وظائف الأعضاء. وبعد تخرجه كطبيب في عام 1881 
بدأ العمل في مستشفى فينا العمومي حيث واصل أبحاثه في مجال المخ. 
وبعدها بسنوات قليلة تزوج مارثا بيرنيز (Martha Bernays)‏ التي 
أصبحت ربّة بيت وأما لأطفالهم الستة ورفيقة مخلصة طيلة حياتب| 
الزوجية الطويلة. 

وفي السنوات الأولى لعمله الطبي قابل فرويد يوسفف 
بروير (108613:6065) الذي كان قد قام بإجراء دراسات دقيقة 
لحالات أمراض عقلية» والذي مالبث أن أصبح من أصدقائه 
الحميمين. وعلاوة على ذلك قام في عام 1885 بزيارة باريس لدراسة 
الاضطرابات العصبية على يد الطبيب الفرنسي الشهير جان مارتن 
شاركو (0121601) 1632-1131113). وكانت هذه الزيارة نقطة حول في 
تاريخ فرويد إذ أنها كانت بداية اشتعال اهتمامه المستمرٌ بدراسة 
العقل دراسة نفسية بدلا من الدراسة العضوية الوظائفية (أو 
الفيزيولوجية) البحتة للمخ. وعاد فرويد بعد باريس لفينا 
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واستمرٌ في عمله مع أصحاب الأمراض العقلية ونشر كتابه 
الأول الموسوم دراسات في الهستيريا (1895)” والذي كتبه بالمشاركة 
مع صديقه بروير. ومن الأمور ذات الصلة الهمامة بأعمال فرويد فيم| 
بعد أن المؤلِمَيْن وصفافي هذه الدراسة عملية كبت يقوم الأفراد 
الذين يعانون من مشاكل نفسية بموجبها بقسر أنفسهم على نسيان 
التجارب المؤلمة في حياهم. ولقد سجّل فرويد أيضا نجاحه في معالجة 
العصاب (أو الاضطراب العصبي) أي السلوك غير السوي لمن يعانون 
من المشاكل النفسيةة؟ باستخدام التنويم المغناطيسي أو ببساطة بمناقشة 
أمراضهم معهم. وني حالة مريضة معينة أطلق عليها اسم آنا أو 
(0 قصصث) قال إنه نجح في معالجتها من الهستيريا بالرجوع عبر وسيلة 
تداعي اللات مدت كان سبي مشكلهها. ول استخذام اسلوب 
الحديث هذا خطوة هامة» وهو أسلوب استطاع فرويد بالاعتماد عليه 
تطوير طريقة للغوص في العقل الإنساني - ومعالجته. ولقداحتل هذا 
الأسلوب نقطة المركز في عمله واختار له اسم ”التحليل النفسي“. 

وحسب تصور فرويد فإن المارسة السريرية للتحليل النفسي 
اشتملت أساسا على الاستماع للمريض والذي يحضر في مواعيد منتظمة 
ويشجّعه المعالج على أن يتخفف ويقول كل ما يخطر على باله وبأي 


0 

Studien iiber Hysterie (Studies on Hysteria) 
(ب) يعرف معجم علم النفس والطب النفسي العصاب (كأو0إاعه)‎ 
بأنه ”اضطراب عقلي وظيفي يتسم بمستوى عال من القلق وأعراض‎ 
انفعالية مؤلمة ومحزنة أخرى كالمخاوف المرضية والأفكار الوسواسية‎ 
والأفعال القهرية وردودالأفعال الجسمية والحالات المتنافرة والمتفككة‎ 
وردود الافعال الاكتئابية. ولا تشتمل الأعراض على اضطرابات خطيرة‎ 
في تفكك الشخصية واضطرابها ولا تتضمن قصورا تامافي الاستبصار أو‎ 
فقدانا للاحتكاك بالواقع» وإنما ينظر إليها عامة كطرق لاشعورية مبالغ‎ 
فيها للتصدي للصراعات الداخلية ولماتنتجه من قلق.“ جابر عبد‎ 
الحميد جابر وعلاء الدين كفافي؛ معجم علم النفس والطب النفسي‎ 
.2386 (القاهرة: دار النهضة العربية» 1992)» ج 5» ص‎ 
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شكل كان ذلك من غير تسلسل منطقي أو خط سردي. وهكذا فإن 
عل المريض وببساطة أن يسرد أفكاره وذكرياته بتداع حرٌ. ومثل 
هذا الأسلوب بدا للكثيرين في زمن فرويد (ويبدو أيضا للكثيرين في 
زماننا الحاضر) وكأنه إضاعة وقت الطبيب الثمين. إلا أن فرويد كان له 
رأي مختلف إذ رأى في أحاديث التحليل النفسي مدخلا غير متوقع لأكثر 
جزء دفين في شخصيات مرضاه. وبدأ أيضا في تحليل نفسه وأولى اهتماما 
خاصا للأشياء التي قفزت في أحلامه وطلب من مرضاه أن يفعلوا 
نفس الشيء. وعمل فرويد مع المرضى على هذا المنوال من التجريب 
والبحث على مدى حمس سنوات كاملة وهو يسمع ويقرأ ويتأمل 
وبعدها لخص استنتاجاته في كتاب عنوانه تفسير الأحلام (0.)1900 
ودشن هذا الكتاب الهام وهو يصدر مع بداية قرن جديد ”الثورة 
الفرويدية” الكبيرة في الفكر الحديث. ومن بين موضوعات هذا الكتاب 
كان ثمة مفهوم هام رسم فرويد ملا محه وهو مفهوم اللاشعور الذي 

ورغم النقد الحاد الذي واجهه فرويد من المؤسسة الطبية إلا أن 
عمله استطاع جذب دائرة صغيرة من الأتباع المهتمين. وكوّن في 
عام 1902 مع هؤلاء الزملاء والتلاميذ منظمة مهنية هي جمعية 
فيناالنفسية. ولقد ضمت هذه الدائرة وشملت عضويتها عادا 
ممن نالوا شهرة شبيهة بشهرة فرويد مثل أوتو رانك ()صهR‏ 10 0) 
وكارل أبراهام (تتتقطة:ط. 51ة>1) وألفريد أدلر (:44016 )۸1۴۲٥۵‏ وكارل 
يونق (728 ۳21( وأيرنست جونز (Ernest Jones)‏ وآخرين. وتم 
تأسيس عدد من المجلات وتحوّل التحليل النفسي بالتدريج من 
مجرد منهج وبعض الأفكار الخلاقة لحقل جديد منفتح من حقول 
البحث العلمى. 

رق ا هله اة رن تنا هان اة ادرب اا الأرل وات 
تنساب وبانتظام مشاريع جديدة عن نظرية التحليل النفسي من قلم 
فرويد. وتميز نشاط سنوات فرويد التي تلت بداية القرن بإنتاجية 
غالية اول غيرها ذراسة العافج الكبيرة لأفكار التحليل النفسي؛ 


4 
Die Traumdeutung (The Interpretation of Dreams) 
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وأصدر أعمالا مشل علم النفس المرضي للحياة اليومية (1901) وثلاثة 

مباحث في نظرية الجنس (1905) .+ وظهر عدد من الأوراق في عَقَد ما 
قبل الحرب. بينها ورقة عن الدين والعصاب وعدة أوراق عن الأديان 
البدائية © ولقد جمعت هذه المحاولات الأخيرة في كتاب الطوطم 
والمحرّم (1913) .© وني السنوات التي أعقبت ذلك وبين الحرب 
ظلّت مستعرّة في باقي أورباء كتب أوراقا أخرى عن قضايا اللاشعور 
والدوافع الإنسانية الأساسية والكبت بينم) عمل على إكمال كتابه 
محاضرات تمهيدية عن التحليل النفسي (1916-1917). ومع عودة 
السلام واستمرار معركة فرويد لجذب الانتباه أضاف أعالا جديدة 
بينها كتاب ما وراء مبدأًاللذة(1920).” وكتاب الأنا واللهو(0)1923 
وقضية التحليل العادي (1926).” وفي كل هذه الفترة ظل يعمل 
بنشاط عل ترف جال دزاسنات اليل الشبى فادشنرق معائقة 
المرضى والكتابة لزملاته في دائرته الداخلية وتنظيم المؤترات العلمية 


(i) 
Zur Psychopathologie des Alltagslebens (The Psychopathology of 
Everyday Life) 


(ب) 
Drei Abhandlungen zur Sexualtheorie (Three Essays on the Theory‏ 
of Sexuality)‏ 
Totem und Tabu (Totem and Taboo)‏ 
(د) 


Vorlesungen zur Einftihrung in die Psychoanalyse (Introductory 
Lectures on Psychoanalysis) 

(ه) 
Jenseits des Lustprinzips (Beyond the Pleasure Principle)‏ 

(و) 
Das Ich und das Es (The Ego and the Id)‏ 

(ز) 
Nachwort zur Frage der Laienanalyse (The Question of Lay‏ 
Analysis)‏ 
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ومساندة مجلتين أكاديميتين كانتا تصدران أعمالا جديدة في المجال. 

وأضاف فرويد في العقدين الأخيرين من حياته لدراساته المختصة 
بالتحليل النفسي أعالا عديدة ذات طبيعة مشيرة للجدل عن مواضيع 
عامة تتصل بالمجتمع والعلم والدين. وشملت هذا الأعمال كتاب 
مستقبل وهم (0)1927 وكتاب موسى والتوحيد (1938). ويعيّر 
هذان الكتابان» بالإضافة لكتابه السابق الطوطم والمحرّم, عن أفكاره 
الأساسية عن الدين» وسنناقشه) بعد قليل. 


النظرية الفرويدية: التحليل النفسى واللاشعور 

نستطيع أن نفهم فرويد أفضل فهم بأن نبداً حيث بدأ هو نفسه 
أي اكتشافاته التي سجّلها في كتابه تفسير الأحلام (1900).“ ويبداً 
في هذا الكتاب الهام بملاحظة أن الأحلام ظلت دوما تجذب البشر 
وتشير فضولهم ولعبت دورا كبيرا في الأساطير والآداب والتراث الشعبي 
والسحر. وكا رأينا فإن تايْلّر اعتقد أن تجربة الأحلام هي التي قادت 
البدائيين للإيمان بالأرواح. ويقبل فرويد هذه الدعوى إلا أنه يوضح 
بأنعنده ما يضيفهلما. وهو يصرٌ أن الأحلام أهم من أن تكون 
مجرد مصدر فضولء وهي أهمية لا تستطيع حتى نظريات الروح أن 
تكشف لناعنها. وبالإضافة لأشياء أخرى فإن الأحلام تكشف عن 
مدى نشاط العقل البشري بالمقارنة مع ما يبدو لنا على سطح الحياة 
العادية. ويقول لنافرويدإن كل شخص يدرك إلى حد ما التفكير 
الشعوري اليومي. فعندما تتحدث إلى صديق أو نكتب شيكا أو نلعب 
لعبة أو نق رأ كتابا فإننا نستخدم عقولنا ونعرف أيضا أننا نفعل ذلك. 
وعلاوة على ذلك» فإننا كلنا ندرك أن ثمة أفكار وتصورات أخرى 
تكمن تحت سطح وعينا. وأفضل وصف لمذه الأفكار والتصورات 
هوأنها”ماقبل- شعورية“» وهي عبارة عن الذكريات والأفكار 


5 
Die Zukunft Einer Illusion (The Future of an Illusion) 


(ط) 
Der Mann Moses und die Monotheistische Religion (Moses and‏ 


Monotheism) 


(ي) حول نظرية تايلر انظر العدد الأول من العقلاني» يناير 2013. 
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والنوايا التي لا نعيها لحظتها إلا أننا نستطيع تذكّرها بسهولة عندما 
تسأل- أشياء مثل عمر أبويناء وماذا أكلنا في العشاء بالأمسء أو أين 
نريد أن نذهب في نهاية الأسبوع. ورغم أن العقل لايكون مدركافي 
اللحظة المعينة هذه الأشياء إلا أنه يستطيع بسهولة استرجاعها عندما 
يحتاج لذلك. إلا أن فرويد يذهب إلى أنه في حالة تجربة الأحلام فإننا 
بإزاء شيء يختلف اختلافا تاما عن مستوى النشاط العقلي الشعوري أو 
الماقبل- شعوري. إننا نتعامل مع طبقة أخرى أو منطقة مختلفة للعقل 
عميقة ودفينة وضخمة وذات قوةغريبة. هذا هو مجال اللاشعور. 
وهذا القطاع العميق من النفس يشبه الجانب التحتي لجبل ثلجي» 
ورغم أننا لا ندركه ألا أنه ذو أهمية بالغة. فهو أولا مصدر رغباتنا 
الطبيعية الأكثر حيوية - رغبات الطعام والنشاط الجنسي. وثانيا فإن 
هذه الرغبات تلتحم بحصيلة في غاية الغرابة من الأفكار والانطباعات 
والعواطف التي ترتبط بكل مامز بالشخص من تجارب أو ب فعله أو 
ماتمنى فعله من أول أيام حياته إلى آخر دقيقة. وإذا أردنا صورة لذلك 
يمكننا أن صف ذلك المجال للاشعور كيرداب خفى للعقل» كمخزن 
مظلم ضروري للحياة في الطابق الأعلى» إلا أنه ممتلىء في أسفله بركام 
من الرغبات غير المكتملة التي تذوب في صور وانطباعات وآثارٍ ذاكرة 
تمي لتجارب سابقة. وهناك وني النطقة العليا فإن العقل الواعى لا 
شمر نا لاشسيات إلا امار جردو واو یا عر دادر صل 
كل مظاهر تفكيرنا وسلوكنا. 

وعندما كتب فرويد في البداية عن اللاشعور كان مدركا بالطبع أن 
فكرتهلم تكن جديدة كل الجدّة. ولقد قال مرة ”كلا أذهب لأي مكان 
أجد أن الشاعر قد سبقنى إليه.“ وكان الفلاسفة قد قالوا أيضامنذ 
العصور القديمة بوجود هذا البعد الخفي للعقل: إلا أن كتاباهم كا 
مستندة على الحَدّس ولم تكن علمية. ورغم أنهم أدركوا أن ثمة شيء 
خفي في أغوار النفس وأحسوا بقوته إلا أهم لم يستطيعوا تفسير سبب 
وجود مثل هذا الشيء وكيف يعمل. وأحسٌ فرويد أن التحليل النفسي 
ختلف تماماء إذ أنه يمتلك منهجا عقليا لاكتشاف محتويات هذا المجال 
المستثر وتفسير الغرض من ورائه . وذهب فرويد أن الدوافع البيولوجية 
السس عل سي الحا ويه سك اس ا 
مكان آخر إذ أنها بطبيعتها بلا وعي. أما الصور والعواطف» من ناحية 
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أخرى. فإها تنحدر لداخله من العقل الواعي الموجود في الطبقة العليا. 
ويمكننا أن نفهم دخول هذه العناصر للاشعور عن طريقين. فهي إما 
أن تنسرب بهدوء كنوع من الانطباعات الباهتة للخبرات ا ماضية» وإما 
أن جير عل النزول لأسياب محدّدة وشير غادية. وفي الحالة الثانية فإغبا 
تنتقل للأسفل وتختبىء نتيجة سلسلة معقدة من الأحداث التى وقعت 
في الأصل في منطقة الأفكار والأفعال الواعية. وأكد فرويد رأيه بأنها 
قد أجبرت بفعل الكبت تلك العملية العجيبة التي وضع هو 
وبروير يداهما عليها أثناء أحاديثه] المعمقة مع مرضاهم المتألمين.9) 
مبكرا في حياهم أنتج استجابة عاطفية من القوة بحيث أنه لم يكن 
من الممكن التعبير عنها تعبيرا صريحاء ولذا فقم تم كبتها أو دفعها 
على السطح هو أن الحدث الذي يتم كبته يتم أيضا نسيانه إلا أنه في 
واقع الأمر لا يختفي. فالحدث يظل لاشعوريا في العقل لايفارقه ويخرج 
للسطح عبر طرق تبعث على الحيرة. فالأفكار والعواطف المكبوته تطلق 
نفسها عبر أفعال لا تصدر عن الشخص العاقل: حركات لا معنى لمهاء 
وسواسية» ومظاهر سلوك أخرى غريبة وصفها فرويد باستخدام كلمة 
”عصابي“ (u01ها)."‏ وأكد فرويد أن ضحايا هذه الحالات العصابية 
لا يمكن معالجتهم بالعقاقير الطبية ولكن من الممكن للتحليل النفسي 
أن يساعدهم. ولاحظ أن المعالج الماهر يمكنه أن جرج الأفكار المكبوتة 
إلى منطقة الوعى وأن يطلق كل العواطف العصابية بطريقة سليمة» وهو 
يستطيع بهذه العملية أن يستدعي السلوك ويوصله لمستوى وعي يسمح 
بالتحكم فيه. 

اعتمد فرويد في البداية عندما قام بصياغة هذه المفاهيم المركزية عن 
الكبت واللاشعور اعتادا كبيرا على مقابلاته المبكرة مع العصابيين 
والذين كان بعضهم يعاني من اضطرابات حادة في الشخصية. إلا أن 
الدليل الذي استمده من الأحلام» وهي مايدخل نطاق تجربة كل 
شخصء أوحى له أن اللاشعور ذو أثر قوي على كل النشاط الإنساني» 


(أ) انظر تعريف العٌصاب أعلاه ص 79» هامش (ب). 
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السوي منه وغير السوي. ودلّت الأحلام على أن كل الناس عصابيون 
إلى درجة معينة. واختار فرويد أن يصف الحلم بأنه ”تحقيق أمنية“ 
فالأحلام حالات عقلية يخلقها واقع أننا نشعر برغبات معينة قوية متأصلة 
في احتياجاتنا المسدية - مثل الرغبة في اتصال جنسى. وهذه الرغبات 
بطبيعتها لا تشعر بالزمن وتريد أن يتم إشباعها في الحال. ورغم أننا ربا 
نرغب في مسايرتها طبقا لأحاسيسنا إلا أن حقائق الحياة العادية عادة ما 
تجعل ذلك مستحيلا. وفي غلب ساعات صحونا عندما يكون العقل 
الواعي نمسكا بزمام الأمور فلابد من كبتها ودفعها لداخل اللاشعور. 
بيد أن هذه الدوافع والعواطف في غاية القوة وحالما نمنا وتلاشى وعينا 
فإنها تبدآني ”التسرّب“ في شكل أحلام تماما مثلما أن كبت الشخص 
المضطرب عقليا يتسرّب في شكل سلوك عصابي غريب. وهكذا فإن 
تفسير الحلم يحقق للمحلل النفسي غرضا شبيها بمقابلة شخص 
عصابي» فكلاهما يمثابة مسالك للدخول في دهاليز اللاشعور. 

إلا أن فرويد لم يتوقف عند هذا. وصل فرويد إلى أن الكثير من الأشياء 
التي نفعلها وحتى ونحن في حالة الصحو تتحكم فيها الطاقات الخفية 
للاشعور. وحاول في أعمال أخرى مثل علم النفس المرضي للحياة 
اليومية (1901) والدعابة وعلاقتها باللاشعور (1905” أن يوضح أن 
وقائع مثل النكات وزلات اللسان (”الزلة الفرويدية“ الشهيرة) وشرود 
الذهن وسهو الذاكرة والشخبطة وحتى الحركات الجسدية الخارجة عن 
المألوف تصدر كلها من اللاشعور. ووسّع فرويد الدائرة أكثر وأشار 
إلى أثر اللاشعور في إنجازات عظمء الفنانين والمسرحيين والكتاب. 
وهكذا وعلى ضوء التحليل النفسي أصبح من الممكن أن ننظر لأعمال 
ليوناردو دافنشي ومايكل أنجلو وديستويفسكي وسوفوكليس وشيكسبير 
كلها كأعمال شكلتها قوى صعدت إلى الأعلى من اللاشعور.©» 

وهكذا رأى فرويد أنه ليس من قبيل المصادفة أن القصص المألوفة 
التي نجدها ني الأساطير والتراث الشعبي والمواضيع المتكررة في الفنون 
والآداب والدين تشبه شبها كبيرا المواضيع والصور التي لا تفتأ تتكرر 
في أحلام البشر. وكل ذلك يشهد على القوة الخفية والعميقة للاشعور. 
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الشخصية والصراع 
إن كتابات فرويد ترد الكثيرَ من الأشياء المختلفة للاشعور إلى الحد 
الذي ربا يجعلنا نعتقد أنه قداشتط في دفع الفكرة. إلا أنه يؤمّد أن 
الأمررخلاف ذلك. فهو يرى أن اللاشعور أساسى في عملية التفكير 
لأنه بمثابة حلقة الاتصال الحيوية بين ماهو بدني وماهوعقلي 
في الشخصية الإنسانيةء إذ ليس هناك في نهاية الأمر أرواح بحتة في 
الجنس البشري . فأصلٌ كل شخصية جسم مادي تدفعه غرائز ودوافع 
بيولوجية أساسية معينة. فالجوع غريزي وكذلك الدافع الجنسي» وهذه 
الدوافع البدنية تحافظ على كل من النفس والنوع» على الفرد والجنس 
البشري. وكلاهما يعمل على أساس ”مبدأً اللذة“. إننا نحس بحاجة 
ونحس باللذة عندما يتم إشباع هذه الحاجة. إن من خصائص طبعنا 
الأصيل ككائنات بدنية أن نبحث عن اللذة ونتجنب كل ما من شأنه 
ألايوفرهالنا. 

وعندما نأخذ الدوافع البدنية في حد ذاتها فإننا نجد أنها أشياء 
صغيرة وأنها تمثل غريزة اللذة. إلا أن التوترات تنشأ لأن هذه الدوافع 
ذات أنواع مختلفة وهي من الممكن أن تدخل في صراع مع بعضهاء وفي 
الواقع أنها تدخل في صراع كلما اصطدمت ببعضها أو كلما التقت بحقائق 
الحياة الثابتة في العالم الخارجي. فإن رأيث تفاحة وأنا جائع فإنني آكلها 
وعندما أفعل هذا فإنني أشبع مبدأ اللذة. ولكن إن كانت التفاحة في 
يد شخص آخر جائع فإنني أجد نفسي في مواجهة صراع. إن حقائق 
الوضع تجبرني على كبت دافعي. وبما أن مخاطرة ضياع التفاحة كلها 
في غاية الجسامة فإنني أقبل» متحسراء تقاسمها. وهكذا وعند مواجهة 
الواقع أو متطلبات الدوافع الأخرى فإننا لا نستطيع الهروب من حقيقة 
أنه لابد من كبت بعض الدوافع في بعض الحالات. ومثل هذا الكبت 
يغذي اللاشعور. 

ولقد كابد فرويد طويلا وبمشقة ليحدّد ما هي في الواقع الدوافع 
البشرية الأساسية وكيف تعمل. ولقد اعتقد في البداية أن هناك فقط 
غريزة الآنا (80ه»» والتي يمثلها الجوع. والليبيدو (116100) (الكلمة 
اللاتينية ”للشهوة“)ء والتي تمثل الجنس. وفيم| بعد تحدّث عن الاثنين 
كمظهر لدافع واحد أطلق عليه إيروس (6:05) (وتعني بالإغريقية 
”الحب“) واقترح دافعا آخر معاكسا وهو العغدوان. وفيما بعد. ومن 
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غير أن يتخلى عن فكرة العٌدوانء استقرٌ على الحب (إيروس) بوصفه 
الدافع لاستمرار الحياة وعلى ثاناتوس (1828]05]) (وتعني بالإغريقية 
”الموت“) بوصفه الدافع للقضاء على الحياة. 

وبصرف النظر عن الأسماء فإن الشيء الأساسي عن الدوافع 
هو فكرة الصراع الذي يحدث في داخل أسرة الدوافع نفسها وبين 
الدوافع والعالم الخارجي. وفكرة هذه المنافسة التي لا مفرٌ منهافي 
مركز النفس هي التي قاذت فرويذ للمفهوم الذي ربها يكون الأكثر 
شهرة بين مفاهيمه -- ونعني به التقسيم الثلاثي للشخصية البشرية 
إلى الأنا (معء» التى تعنى باللاتينية ”أنا“) والأناالأعل (0ئع]ءمناق 
التي قفي بالللاتيقية "آنا نرف وار( ااي عدي باللا در 
أو هي لغير العاقل).” وفي هذا المخطط فإن الهويعتبر أقدم العناصر 
الثلاثة وأكثرها بدائية. وهو عنصر تلتصق جذوره بالمرحلة الحيوانية 
المبكرة للتطور البشري» وهو لا يشعر ولاايعي نفسه. وهو بمثابة 
المجال الذي تتشكل فيه الدوافع البدنية الأولية للجسم وتعبّر عن 
نفسها ذهنيا كرغبات - الأكلء القتل» ممارسة الجنس. وفي الطرف 
الآخر وفي أعلى الشخصية نجد الأنا الأعلى. وهويمثل حصيلة من 
المؤثرات التي يفرضها العام الخارجي على الشخصية منذ لحظة الميلاد. 
وهذه المؤثرات هي توجهات وتوقعات المجتمع كما تصوغها في البداية 
الأسرة ثم مجموعات أكبر مثل القبيلة أو المدينة أو الشعب. وأخيرا 
نجد العنصر الثالث للنفس أي الأنا أو”مبدأً الواقع“» معلقا في موضع 
بين متطلبات المجتمع ورغبات الجسد. ولعل أفضل وصف للأنا 
أنه ”مركز الاختيار“ في شخصية الإنسان» إذ أنه يقوم بمهمة في غاية 
الإجهاد وهي العمل باستمرار على خلق توازن في الداخل. فلابد له 
من ناحبة» أن يشيع رغيات الهو وأن يكون مستعداء من ناحية أخرى؛ 
لكبح هذه الرغبات أو منعها كلم| اصطدمت بحقائق العام المادي (مثل 
حقيقة أن النار تحرق) أو الضوابط الاجتماعية التى يفرضها الأناالأعلى. 

رکا لأحظ العف تاها الغطط ار يقت الظر شي 
الواضح بمخطط الفيلسوف الإغريقي إفلاطون والذي فشر النفس 
بتمثيلها بقائد مركبة جياد يحاول السيطرة على جوادي العقل والعاطفة. 
ويذهب فرويد أيضا أن الشخصية مسرح لصراع مستمر لموازنة عناصر 
قوية مصطرعة. فهناك الدوافع البدنية وهناك العام الخارجي الثابت 
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وهناك ضغط متطلبات المجتمع وهناك المهمة العسيرة التي تقع 
مسئوليتها الجسيمة على الأنا للبحث عن وسيلة للتوفيق بين هذه 
القوى المتصارعة والموازنة بينها. وكتب فرويد عن ذلك قائلا ”إن فعل 
الأنا يصبح هو الفعل المطلوب إن استطاع أن يشبع في نفس الوقت 
متطلبات الهو والآنا الأعلى والواقع أي إن استطاع أن يوفق بين 
متطلبات كل واحد منها والآخر ٩“.‏ 
الجنسية الطفولية وعقدة أوديب 
يظهر أكثر تطبيق مذهل لفرويد لنموذج صراع الشخصية هذا في 
نظرياته المشهورة الآن عن الجنسية الطفولية وعقدة أوديب. وكا يعرف 
الكشيرون فإن النظرية الفرويدية تعطي أهمية كبيرة للطفولة» خاصة 
السدوات الأوق للام الحلا عى سو اساد ون كان 
فرويد قد اقتصر عل إدّعاء أن هذا هو العمر الذي يتكوّن فيه أغلب 
مايسميه الأنا الأعلى - أي العمر الذي يغرس فيه الأبوان قوانين 
الواقع والأسرة والمجتمع في عقل الطفل فإنه كان سيّرضي الكثيرين 
وماكان ليزعج أحدا. إن هذا كان سيؤكد ماتقوله البديهة السليمة. 
إلا أن ما قدّمه كان فكرة ذات وقع صاعق رأى كثير من الناس أنها 
ليست خاطئة فحسب بل ومنحرفة. فقد أكد بجرأة أن فترة الطفولة 
المبكرة» مثلها في ذلك ومثل حياة البالغ» تتشكّل وبقوة بفعل الرغبات 
الجنسية للهو. ولقد ذهب في ثلاثة مباحث في نظرية الجنس (1905) إلى 
أن الدوافع البدنية والجنسية تحكم غالب سلوك الطفل منذ لحظة الميلاد 
وما بعدها. وني فترة الثمانية عشر شهرا الأولى في حياة الطفل تكون 
هناك مرحلة قَوِيّة تتحد فيها اللذة الجنسية بالتغذي عندما يرضع 
الطفل ثدي أمه. ومنذ هذه الفترة وحتى سن الثالثة تكون هناك 
مرحلة شَّرّجية تنحقق فيها اللذة بالتحكم في الإفرازات. ومنذعمر 
الثالشة فما فوق تكتسب الأعضاء التناسلية أهمية. وتمتدهذهالمرحلة 
القضيبية إلى عمر السادسة» وهى مرحلة تشمل الاستمناء والخيالات 
اة وق فر ال اوسا دام اا فون غر چیو تر 
ها اة اة الكر ةس ال اواك ل الد رات اة 
التامة للبالغ. 

وعندمايمر الشخص بهذا التطور فإن المراحل الجنسية المبكرة لا 
تختفي تماما ولكن تغطيها المراحل الجديدة. وهكذا فإن أفضل فهم 
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لحالات السلوك غير السوي هو أنها تثبيتات أو مظاهر ثبات تعبر 
عن الفشل في الانتقال للمرحلة التالية من النموء أو في حالات أخرى 
تمك مسر حو لعي سورك الحاض الخلا ال ی 
فالشخص الذي تستحوذ عليه مسألة تنظيم التفاصيل التافهة في الحياة 
مشلا من الممكن أن يوصف بأنه يعاني من حالة ثبات في المرحلة الشَّرّجية 
عندما يكون السلوك خاضعا لتحكم مفرطء وهو أمر من الممكن أن 
يتتكس للمرحلة القَمِيِّة الطفولية. وهذه النظرة للتطور البشري تصبح 
ذات أهمية خاصة عندما يتجه فرويد بنظره للدين إذ أن أحد أهم همومه 
هو أن يتعرّف على مكانة الاعتقاد الديني في التعاقب الطبيعي للنمو 
العاطفي. هل ينتمي الدين لمرحلة البلوغ والرّنْد في تطور الشخصية 
أم لمرحلة مبكرة؟ من الواضح أن الكثير يعتمد على الإجابة على هذا 
السؤال. وعلاوة على ذلك فإن فرويد كثيرا ما يستخدم مثال النمو 
الفردي عندما يتحدّث عن الحضارات البشرية وكأنه يتحدّث عن 
شخص فرد. وكانت هذه المقارنة مقبولة قبولا واسعا في زمن فرويده 
وقد لخص فكرتها القول المأثور للفيلسوف وعال البيولوجيا أيرنست 
ميكل (1126161 812516): ”تطور الكائن الفرد يعيد التطور النوعى“. 
ولقد رآى مَيْكل بالطبع الفرد كمرآة للجراعة بينم أن الانعكاس في 
نظر فرويد في الاتجاه العكسي. إلا أن الشيء ال هام الذي يجب أن نضعه 
في اعتبارنا هو أن الشخص الذي سيقبل بالنمط الذي يقدمه فرويد 
سيكون ميالا لتبني وجهة نظر معينة إذا نظرنا للدين باعتباره جزءا 
من طفولة البشرية وتبتي وجهة نظر أخرى إذا نظرنا للدين باعتباره 
مظهرا للبلوغ والرشد ومظهرا للحضارة في اكتمالهها. 

لعل الكل لا يحتاج للتذكير أن الجنسية الطفولية وعلاقتها 
بالدين - تعير عنها أجل تعبير مايصفه فرويد بعقدة أوديب. 
وهذا التعبير المعروف مصدره التراجيديا الشهيرة التى كتبها المسرحى 
الإغريقي العظيم سوفوكليس (والتي ترجمنها فرويد عندما كان طالبا 
بالمدرسة). وتحكى المسرحية قصة الملك أوديب وكان رجلا ذا كبرياء 
وطيّاء إلا أن مصيره كان أن قل أباه من غير أن يعلم وأن تزوج أمّه. 
ولقد ذهب فرويد إلى أن الأطفال في مرحلتهم القضيبية (بين عمر 
الثالثة والسادسة)» وبشكل يوازي قصة أوديب موازاة عجيبة» يحسون 
بالرغبة لإزاحة أحد الأبوين والدخول في علاقة حب مع الآخر. 
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فالولد يكتشف المتعة التي يعطيها إياه ذكره ويريد أن يصبح الشريك 
الجنسي لأمه ويحتل بذلك مكانة أبيه والذي يجس تجاهه بمعنى 

من المعني بشعور ”الكراهية“ لأنه ينافسه. وتحمس الأم هذه المشاعر 
وبمساعدة الأب الذي ماد الملل شوم بشع ابنهسا مدن لس عفصسوه 
التناسلي» ويصل الأمر لتهديده بقطع عضوه التناسلي. وعندها يمحس 
الابن بخوف حقيقي ويستنتج من عدم امتلاك البنات لذكر أن مثل 
هذا الشىء من الممكن أن يحدث له ممايصيبه بعقدة الخصاء - وهى 
"الس صد ف صخر رلا فإن الان يكس أنه لايدسن ان 
يخضع لوالده وأن يتخلى عن أمله لتملّك أمه وأن يعوّض عن ذلك 
بنيل إشباعه عبر خيالاته الجنسية. إلا أنه وبرغم ذلك لا يتخب تماما 
عن رغبته في أمه أو ينهي منافسته الغيورة لوالده. أمافي حالة البنات 
المرشيزاظ فان اشم دا ف عا اا سح مار اعطق 
فهن يشعرن بالغيرة من قضيب الذكر ويتخيلن أبن يملكن نفس 
العضو ويبحثن في البداية عن اتصال مائل بالأم» إلا أنهن يقبلن فيا 
بعد دورهن الأنشوي ويُقَرِرَنَ بسالطة الأب الشرعية. 

إن ما يقوله فرويد عن عقدة أوديب أمر لا يزال يصطدم الكثيرين 
حتى بعد الشورة الجنسية المعاصرة. أنهم لايقبلون أن براءة الطفولة 

من الممكن أن تظلّها مثل هذه الدوافع القوية والعواطف القاتمة. إلا 
أن فرويد كان مقتنعا بعا يقول . بل وأكثر من ذلك كان ميحس أن عقدة 
أوديب هي في واقع الأمر ”التجربة المركزية لسنوات الطفولة» أكبر 
ی ار ن والصدر ا ای ارو اتر 
فيم) بعد.“" وني الواقع فإن الصراعات الأوديبية ثمثل مشكلة 
للمجتمع بقدرما هي مشكلة للفرد. فإذاتم السماح بإطلاق نشاط 
هذه الرغبة العميقة لإتيان المحارم” فإن هذا سيكون ذا أثر موَذٍ للغاية 
على مجموع بنية الأسرة» والأسرة ذات أهمية حيوية لبقاء الطفل نفسه. 


() تحت مادة incest‏ يعرف معو غلع الشسن والطب النقسي الان 
المحارم بأنه ”نشاط جنسي غيري يتم بين شخصين تربطه] علاقة دم أو 
علاقة قرابة تمنع قيام مثل هذه العلاقة» وبالتالي فإن القانون والعرف 
يحرّمها . وظاهرة تحريم اتيان المحارم ظاهرة إنسانية عامة ويبدو أنه 
بدا واسعائم بدأ يضيقء إلى الدرجة التي نراها الآن في المجتمعات 
المعاصرة.” ج 4» ص 1694. 
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وبمعنى آخر فإن هذه الرغبة المحارمية لو تحققت فإنها في نهاية المطاف 
ستدمّر النفس والمجتمع كليهماء تماما مثلم| حدث للملك أوديب في 
المسرحية. وهكذا فإن صراعا ينشأً في المرحلة المبكرة من الحياة داخل 
الطفل بين الدافع للجنس والحاجة للأسرة. ويكتشف كل البشر في 
سنواتهم الأولى أنه لابد لمم من الوصول لتوازن وأن لابد من السيطرة 
على رغباتهم المتصادمة وإلا فإنه لا يمكن أن تكون هناك أسرة أو جتمع 
وبذايزول إطار الأمن الذي يحافظ عل النفس. لابد من فرض 
القيود على بعض رغباتناء وإلا فإنه لن تكون لدينا حضارة» ومن غير 
الحضارة فإننا لن نستطيع أن نبقى. 
التطورات والكتابات اللاحقة 
طوّر فرويد نظرياته وهذب حواشيها في سنوات نضجه بالنظر 
باستمرار لأبعاد جديدة وتطبيقات أوسع لأفكاره المركزية: اللاشعورء 
وعقدة أوديبء. والعصاب» والإطار الثلاثى للشخصية الإنسانية. 
وهكذا قام في كتابه ما وراء مبداً اللذة(1920) بمراجعة فهمه المبكر 
للدوافع الأساسية التي تمركزت في نظره في الجنس والحفاظ على 
النفس الحافزان اللذان يخلقان الحياة ويحافظان عليها - وأضاف 
دافعا جديدا مختلفا وإن كان لا يقل أهمية وهو دافع يسعى لفعل 
العكس تاما. هذا الدافع هو ”غريزة الموت“ (1878105)» وهي حافز 
ارتجاهي يسعى رد العال لاله البدثية: رده للزمن الذي ل تكن فيه 
حياة على الإطلاق. ولقد رأى أن هذا المفهوم هو الشيء الوحيد الذي 
يفسّر الحالات الكثيرة لمظاهر سلوك مثل المازوخية (2ا5تداء2350) [لذة 
عقاب النفس] والسادية (5301557) [اللذة من تعذيب الاخرين] حيث 
يتجنب الشخص اللذة ويبحث فعليا عن الألم. وفي كتابه علم النفس 
الجماعي وتحليل الأنا(1921)” وسّع مفهوم الليبيدو أو الشهوة الجنسية 
ليشمل الفكرة العامة لصلات عاطفية منتشرة مثل الصلات التي تقوم 
بين أفراد الأسرة. وقام بتطبيق هذه الفكرة ليفسر كيف تعتمد جماعة 
منظمة مثل الكنيسة على الصلات الشخصية بالقائد. ففي المسيحية مثلا 


0 
Massenpsychologie und Ich-Analyse (Group Psychology and the 
Analysis of the Ego) 
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نجد أن الولاء والإخلاص لشخص المسيح ومن يشاركون الشخص 
اعتقاده هو مايعطي هذا المجتمع الضخم والمتنوع شعوره بتضامن 
يربطه ربطا وثيقا. 

وعندما اندلعت الحرب العالمية الأولى بدأ فرويد يتأمل طويلا 
قضايا الموت والضعف البشري ومواطن ضعف الحضارة. ولقد ظل 
قسكه بالتحليل النفسى قويا في السنوات الصعبة التي فصلت الحربين 
العا يتين كما رأى في تقدّم العلم مصدر ثقة عظيمة. إلا أنه ورغم ذلك 
برز شعور عام بالاكتئاب والانقباض وبالتشاؤم إزاء مأزق البشرية» 
وهو موقف نجده خاصة في كتابه قلق في الحضارة (1930) حيث 
يبحث في التناقض الباعث على التعاسة بين رغباتنا الغريزية الشخصية» 
وعلى وجه الخصوص قوة العدوان البشريء والقيود الثقيلة التي لابد 
للمجتمع من فرضها لصالح بقاء البشرية. 
فرويد والدين 
حالما فرغ فرويد من تطوير الأفكار الأساسية للتحليل النفسي فإنه 
وجد أن الدين موضوع بحث يبشّر بالكثير.”2 وقد عرف بالطبع 
تعاليم اليهودية الأساسية في طفولته. ورغم أن أسرته لم تكن متدينة إلا 
أنه كان يعرف قصص وكتابات التوراة معرفة جيدة. ولقد كان أيضا 
على معرفة كافية بالمسيحية اعتمدت جزئيا على حقائق الحياةفي فينا 
المتشددة في كاثوليكيتها وجزئيا من قراءاته الواسعة عن تاريخ وآداب 
الحضارة الغربية. وعلاوة على ذلك فإن الأفكار والصور والنظائر 
الدينية كانت واضحة وضوحا بارزا في الحالات العغصابية للبتعض من 
مرضهه الأوائل. أما فيم) يتعلّق بموقفه الخاص فقد كان موقف رفض 
تام للاعتقاد الديني. ولقد أخبرنا كاتب سيرته الذي كان على معرفة 
وثيقة به بصراحة تامة أنه ”عاش حياته من بدايتها لنهايتها ملحدا 
طبيعيا. ل جد فرويد سببا للإيمان بالإله ولذالم ير ني طقوس الحياة 
الدينية قيمة أو غرضايذكر. 

وعلى ضوء هذه الخلفية فليس من المستغرب أن مدخل فرويد 
للدين» مثله مشل مدخل تايّْلّر وفريزر» يقف على النقيض من مدخل 


(i) 


Das Unbehagen in der Kultur (Civilization and Its Discontents) 
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المتدينين. ففي أغلب الأحيان يقول المتدينون إنهم يؤمنون بم يؤمنون 
به لأن الإله قد تحدّث إليهم من خلال الكتاب المقدّس أو أن الإله 
قدمسٌ قلوهم أو لآن ما تقوله كنيستهم أو مايقوله كنيسهم هو 
الحقيقة. وبالمقابل كان فرويد على يقين أن الأفكار الدينية ليست من 
إله أو آهة لأنالآهة غير موجودة, كما أن هذه المعتقدات لا تصدر عن 
دوع الشخير السليم عن العام اندي عادة ما يتفي يدا للسفيتة . ومثله 
اناتور د يور ان رويد رات لفاك لبي وام راب 
خرافات. إلا أنه لاحظ في نفس الوقت أنها خرافات تستحق الانتباه 
لأمماتثير أسئلة هامة عن الطبيعة البشرية: لماذا تتمسك هذه الأعداد 
الكبيرة جدا من البشر هذه المعتقدات وبهذه القوة طالما أا معتقدات 
واضحة البطلان؟ وطالما أن الدين غير عقلاني فكيف يكتسبه الناس؟ 
ولماذا يحافظون عليه؟ هذه أسئلة ل هتم بها تابر على الإطلاق بين أن 
ريبور الها أيضا الحديعيه ر م اهتمامه إلى حد بالبحث في جاذيية 
السحر. إلا أن فرويد ت مهتم بالنظر في هذه الأسئلة ولأسباب وجيهة إذ 
اكد ياهب ل أن قت رج لجان ساروا ف لتاب ل ا 

تجن الإشارة الأول مدل فرويد في مقال ميكر نشرهيعدوان ”“الأقعال 
الؤسواسية والمارسات الدينية“ (1907). ويلاحظ في هذا المقال أن ثمة 
شبه قريب بين نشاطات المتدينين وتصرفات مرضاه العصابيين. فأفراد كل 

من المجموعتين مثلا بيتمون اهتماما كبيرا بعمل الأشياء بطريقة منظمة 
وطقسية» وينتاء بم الشعور بالانب إن يتبعوا قواعد طقوسهم اتباعا 
كاملا. وني الحالتين أيضا فإن الطقوس مرتبطة بكبت غرائز أساسية: 
فالعصاب النفسي ينشأ عادة من كبت الدافع الجنسي؛ أما الدين فيطالب 
بكبت الأنانية والتحكم في غريزة الأنا. وهكذا وكا أن الكبت الجنسي 
يولد في الفرد عصابا وسواسيا فإنه يبدو أن الدين» والذي يوارسه البشر 
ممارسة واسعة» عبارة عن ”عصاب استحواذي كلي. “277 وهذه المقارنة 
توحي بفكرة مركزية في كل ما يكتبه فرويد عن الدين تقريبا. فهو يري 
أن السلوك الديني يشبه دائما المرض العقلي؛ ولذا فإن أكثر المفاهيم 
مواءمة لتفسيره هي مفاهيم التحليل النفسي. 

وتتبنى كتب فرويد الثلاثة التى خصّصها للدين هذ المنحى 
الأسامي» ولكنها تفعل ذلك عبر سبل مميزة. وواقع الحال أن كل هذه 
الكتب الثلاثة قصيرة» ولذا وبدلا من اختيار كتاب واحد نستطيع أن 
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ننظر لكل واحد منها. وسنفعل ذلك ونظرنا معلّق على نمط التفسير 
التعليل-الشبى الذي جا كا 


الطوطم والمحرم 
كان فرويد يرى أن كتابه الطوطم والمحرّم (1913) واحد من أفضل 
كتبه. ويقدم الكتاب تفسيرا نفسيا لحياة المجموعات البدائية. وهو 
على استخدامه لمفاهيم التحليل النفسي يشبه باقي الكتب في تلك 
الفترة في أنه متأثر بالتفكير التطوري - ليس فقط نظرية داروين عن 
التطور البايولوجي ولكن أيضا الأفكار العامة عن التطور الفكري 
والاجتاعي. ويقبل فرويد الرأي السائد في زمغه أن نتائج التطور ليست 
ذواتنا البدنية فحسب» إذ يتبنى فكرة قبلها أيضا تايُلر وفريزر وهي أننا 
ر نا كر با واه أن ساف الجاع نات صب العصوي 
مثل نوعنا الحيواني» طريقا غير منتظم لكنه صاعد ومتقدم. وهكذا 
ذهب إلى أننا ومثلم| نجد إشارات عن شخصية البالغين في شخصيتهم 
الباكرة كأطفال فإننا نجد أيضا في الثقافات القديمة إشارات هامة عن 
طبيعة الحضارة في الثقافات الحاضرة. وهذا الماضى لا يشمل أسلافنا 
ارو هال الأقريق ال وان وه هل واا 
التي أبرزهالناداروين حتى ثقافات ومجتمعات ما قبل التاريخ» 
مجتمعات أولئك البشر الذين انحدروا لأول مرة من أسلافهم الحيوانات. 
وانطلاقامن هذه المقدمات نظر فرويد لمارستين من ممارسات 
المجموعات البدائية تملا عقول المعاصرين بالاستغراب وهما استخدام 
”الطواطم“ الحيوانية (101672) وعادة ”التحريم“ (12000). ففي الحالة 
الأولى نجد أن قبيلة أو عشيرة ما تختار أن تربط نفسها بحيوان (أو 
نبات) معين يصبح رمزها المقدس أو ”طوطمها“. وني الحالة الثانية 
فإن شخصا أو شيئا يصبح ”تابُوا“ إن شاءت القبيلة أن تجعله محظورا أو 
حرّما. وحسب أقدم وأقوى المحرّمات فإن أغلب المجتمعات القديمة 
حزمت شيئين تحريما قاطعا. أولاء يجب ألا يكون هناك مساس بالمحارم؛ 
لابد أن يكون الزواج دائم| ”أباعديا“ أي أن يكون بالأباعد وخارج 
الأسرة أو العشيرة المباشرة. ولقد ساد وسط المجموعات البدائية ما 
وصفه فرويد ”بالرعب من إتيان المحارم.“ ثانياء يجب ألا يُقتل الحيوان 
الطوطمي أو يؤكلء إلا في مناسبات طقسية نادرة. وعند مخالفة القانون 
في هذه المناسبات الطقسية فإن أكل الطوطم محرّم. ثالشاء وهنا يذهب 
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فرويد أبعد من باقي المنظرين» لا يوجد معنى لفرض المحرّمات وتحريم 
هذه الأشياء تحريم| عاما إن لم تكن هناك رغبة لدى الناس في وقت ما 
لإتياا بطريقة من الطرق. من الواضح أن هذه جرائم حاول الناس 
اقترافها. ولكن إن كان الحال كذلك» فم الذي جعلها جرائم في المقام 
الأول؟ ما السبب في إشقاء كل فرد بوضع قوانين لا يريد الالتزام بها؟ 

ونواجه هنا وبشكل محدد نوع السؤال الذي لا يظهر ني أعمال 
منظرين مثل تابر وفريزر. فعلى ضوء نظرته| الفكرية رأيا أن السلوك 
الديني محاولة واعية لاستخدام العقل لفهم العالم» وهي محاولة تثبت 
في نفس الوقت الفشل في فهم العالم فهم عقليا صحيحا. إن المتدينين 
يحاولون أن يصبحوا عقليين إلا أنهم لاينجحون. إن مراسمهم التحريمية 
وطقوسهم الطوطمية لا تستطيع تحقيق ما يفترضون. إلا أن السؤال يبقى: 
إن كان الإيمان بالطواطم والمحرّمات خطأ فلاذا يستمر الناس في الإيمان 
بها؟ وإجابة فرويد هي اللاشعور. إنه يذهب إلى أن تجربته مع المرضى 
العصابيين توضح أن شخصيات كل من المضطربين والأسوياء تتشابه في 
ها تتميز بتناقض شديد - بالصراع بين رغبات قوية متضاربة. إنهم 
يريدون أن يفعلوا أشياء معينة وفي نفس الوقت لا يريدون أن يفعلوها. 
فالذين يستحوذهم العصاب مثلا يشعرون أحيانا بحزن شديد عندما 
يموت شخص عزيز عليهم مثل الأب أو الأم. ولكننا عندما نغوص 
في اللاشعور فكثيرا ما نجد أن مبعث عاطفتهم ليس الحب بل الذنب 
والكراهية. ويقول فرويد إننا نكتشف أن الشخص العُصابي يرغب 
لاشعوريا أن يموت الوالد إلا أنه وعندما يقع الموت فإنه يشعر 
شعورا حادا بالذنب لأنه انطوى على مثل هذه الرغبة البشعة. وحتى 
يتكبّف مع الضغط فربم ينسب العٌصابي للشخص الميت صفات سلبية 
حتى تبدو رغبة الموت وكأنها رغبة مبرّرة. وما يسترعي الانتباه أن 
المجتمعات القيلية صمو بيده الخاضيتة إذ يقبن الاس فيها أسلافهم 
الميتين شياطين أو ”أرواحا شريرة“ يجب أن يشعروا تجاهها بالكراهية. 
وني استخدامهم للسحر أيضا يعتبرون العام مجرد امتداد لذواتهم. 
وهكذا عندما يفكرون في صوت الرعد ويحاكونه فإنهم يفترضون أنهم 
سيصنعون مطرا حقيقيا. 

إن مارسات الطوطمية والتحريم هي أكثر شيء في الثقافات البدائية 
يقدّم لنا مشهدا جاذبا يلفت نظرنا للتناقض النفسي» وهو مشهد 
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يفتح لنا نافذة تكشف قوة العواطف البشرية في أقدم العصور البشرية. 
ويقول فرويدإن كان داروين صائبا بشأن انحدارنا من القرود فيجب 
أن نعتبر أن أوائل البشر قد عاشواء مثل أسلافهم من الحيوانات» في 
”مجموعات بدائية“ - أسر ممتدة من النساء والأطفال يسيطر عليها 
ذكر واحد قوي. وني داخل هذا المجموعات كان أفرادها يشعرون 
بالولاء والمحبة والأمن ني وجه المخاطر. إلا أن الشباب من الذكور 
Oa‏ بالإحباط والحسد. فرغم أنهم 
خافوا من أبيهم واحترموه إلا أنهم اشتهوا الإناث جنسياء وكل الإناث 
كن زوجاته جاح بوه هه مد 1 
ورغباج تهم الجنسية المكبوته وبعد فترة اندفعوا لفعل فاجع . ففي تطور 
خيف للأحداث؛ وهو تطور حدث بلا شك مرات عديدة في مجموعات 
مختلفة» اتحد الأبناء وقتلوا الأب وأكلوا جسده (بم أنهم كانوا أكلة 
جدسهم) ثم أخذوا زوجاته. وني البداية فإن هذا القتل البدائي في داخل 
القبيلة أحدث شعورا بالانتشاء والتحرّرء إلا أن ذلك مالبث أن تبعه 
شعور ثان بجسامة الموقف. استولى على الأبناء شعور بالذنب والندم. 
وني رغبتهم اليائسة لإعادة السيد الذي قتلوه فإنهم وجدوا في الحيوان 
الطوطمي ”بديلا للأب“ ورمزا. واتفقوا عل عبادته ثم أقسموا أمامه 
على أقدم المحرّمات: ”لا تقتل ا . وبمرور الزمن أصبح 


هذا القانون عاما وشمل كل العشيرة وأصبح الوصية العامة ضد 
القتل. وهكذافإن ”لا تقتل“ أصبحت بلا شك القانون الأخلاقى 
الأول للبشرية. 


ونفس مشاعر الندم القوية هذه أدّت بسرعة للمحرّم الثاني س 
الوصية ضد إتيان المحارم. عندما ندم الأبناء على فعلتهم وأدركوا 
في الحال أن انتزاع زوجات الأب سيخلق صراعا جديدا بينهم اتفقوا 
على وصية ثانية: ”لا تأخذ زوجات أبيك.“ وحتى يعيش الأبناء سويا 
وجدوا أنفسهم مضطرين للاتفاق على العثور على زوجاتهم الجديدات 
”خارج العشيرة.“ ولقد رأى فرويد أن هذه الاتفاقيات التي ترجع لما 
قبل التاريخ بين الإخوان ربم| كانت في واقع الأمر الأحداث الحقيقية 
وراء ”العقد الاجتماعي“ الأسطوري الذي كثيرا ما تحدّث عنه الفلاسفة 
بوصفه أساس المجتمع البشري. 

وحالة التحريم الأول أكثر تعقيدا من الثاني وهو أمر فسّره فرويد 
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بالاعتواد على عمل وليام روبرتسون سمث. نفس الرجل الذي 
أثر على فريزر وأول من تحدّث عن فكرة ”القربان الطوطمي“ 
البدائي.”“ ورغم أن حياة الطوطم عادة حياة مقدسة. إلا أن 
الأبحاث الأسترالية الجديدة قد وضحت أن هذا النظام يُعكس في 
بعض الحالات المقدسة المخصوصة. وني هذه الحالات فإن الحيوان 
الطوطمي يقتل ويقوم الجميع بأكله في وليمة طقسية. ويقول فرويد 
إن هذا الحدث ذو أهمية خاصة من زاوية التحليل النفسى. إن القربان 
الطوطمي لا يكس ب معناة إلا تطقس غاظفي عميق تقوع العشيرة 
أثناءه باستعادة جريمة القتل البدائية للأب الأول والذي أصبح الآنء 
عبر موته» إله العشيرة. ويعلن الأبناء مجددا في هذا الطقس حبّهم 
لأبيهم ويطلقون أيضا - لاشعوريا الكراهية الناتجة عن الحرمان 
الجنسى الذي يعانون منه الآن. 

وهكذا فإن القربان الطوطمي يوكّد أن الجريمة الأصلية لقتل الأب 
وهي جريمة تتم اقترافهاء في ملائمة تناسب الحدث» في طفولة الجنس 
البشري ليست إلا فعلا أطلق تاريخيا العواطف المزدوجة العاصفة 
التي تجتمع في طفولة كل ذكر لتشكل عقدة أوديب. إن اعتداء 
الإخوان على أبيهم هو في جوهره جريمة أوديب وقد تم اقترافها 
آلاف السنين قبل أن يكتب سوفوكليس مسر حيته! ارتكب الأبناء 
الأوائل جريمة قتلهم عندما استولت عليهم تلك الرغبة الغيورة 
لنيل زوجات أبيهم وهي رغبة في أمهاتهم -- ليعقب جريمتهم 
طقس جليل للتعبير عن ندمهم ومحبتهم. ولقد تركت هذه الأحداث 
العجيبة ميراث تناقض عاطفي عميق. فعلى مستوى النشاط الواعي 
يرى أفراد القبيلة في القربان الطوطمي صورة أبيهم الميت ويسقطون 
عليه مكانة إلهية؛ ويعترفون له أنهم جميعا أطفال ويقدمون له طقوس 
ولائهم وعبادتهم بأكل لحم الطوطم وبقهر وتقييد رغباتهم الجنسية. 
أماعلى المستوى الأعمق للاشعور فإنهم يعبرون عن مشاعر عكسية 
تماماء فالطقس بطبيعته يعيد خلق فعلتهم الأصلية من تمرد وقتل 
وأكل للحم بشري وبذا فإههم يطلقون الشعور بالإحباط والكراهية 
المنبعث من إنكارهم المستمر لرغباتهم الأوديبية. 

وعلى ضوء ذلك تتضح الطبيعة الحقيقية لطقس يرارسه المسيحيون 
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اليوم وهو طقس العشاء الرباني.© ويسعى هذا الطقس» مثله في ذلك 
ومثل الطقس الطوطمي القديم» لاستعادة الجريمة الأصلية للبشرية 
وعكسها. فالمشاركون في العشاء الرباني يأكلون جسد ودم المسيح» ابن 
الله (رمز الابن الأكبر وقائد التمرد) في ذكرى صلبه» وهو موت تمٌّ 
كعقوبة على ”الخطيئة الأصلية“ أي خطيئة التمرد الأول. ويكفر المسيح 
نيابة عن إخوته عن الجريمة التي ارتكبوها ما قبل التاريخ. إلا أن 
فعل التكفير هو في نفس الوقت فعل استعادة. فبم| أن الأب والابن هما 
واحد في اللاهوت المسيحي فإن طقس موت الابن هو رمزيا في نفس 
الوقت طقس قتل الأب. وهكذا فإن العشاء الرباني ينطوي سرًا على 
الكراهية الأوديبية وفي نفس الوقت على الحب. 

وبالطبع فإن فرويد كان يدرك أن الطقوس الطوطمية لأكلة لحوم 
البشر الأوائل يفصلها عن العشاء الرباني تاريخ طويل من التطور. 
ولذا فهو يقولإن الحيوان الطوطمي تم اختزاله بمرور الزمن إلى عطية 
قربانية بسيطة. ولقد حل آخرون محل الحيوان الطوطمي» في البداية 
جاءت آلهة حيوانية-إنسانية» ثم جاءت فيم| بعد الآلهة المتعددة» وأخيرا 
جاء الإله الأب للمسيحية. إلا أن هذه جرد تفاصيل. كان هم فرويد 
الأساسي» مشل فريزرء هو أن يبيّن الصلة اللافتة للنظر بين أديان اليوم 
والطقوس الغامضة التي تنتمي للماضي البدائي» وإن نظر إلى ذلك من 
زاوية العواطف بينم نظر فريزر للأمر من زاوية العقل. ولقدأكدعلى 
ننا إن أردنا أن نصل لأصل الدين فإننا لا نحتاج للنظر إلى أبعد من 
هذه الأحداث القاسية والرهيبة والتوترات النفسية العميقة. إن ميلاد 
العقيدة يكمن في عقدة أوديب وفي العواطف الكاسحة والمنقسمة التى 
قادت الشرية لري ا الكبيرة الأول كم حولت الآب لرل إل إله 
وتعهّدت باعتزال الجنس كوسيلة للتعبد إليه. وحسبا كتب فرويد 
”نشأت الأديان الطوطمية من شعور الأبناء بالذنب في محاولة لتخفيف 
أك السعوى وان رفياء الأب بالظاضة اة له وم المح الق 
لكل الأديان اللاحقة كمحاولات لحل نفس المشكلة. “09 

وهكذا اعتبر فرويد جريمة القتل التي حدثت في قبيلة ما قبل 
التاريخ حدثا ذا أهمية جسيمة في التاريخ الاجتماعي للبشرية. فاصل 


(أ) العشاء الرباني طقس يقم فيه خبز وخمر مكرّسة في ذكرى موت 
عيسى حيث يرمز الخبز لجسده وترمز الخمر لدمه. (المترجم) 
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الدين يكمن في العواطف القوية التي بعثها. ونستطيع أن نرى أصل 
الأخلاق والعقد الاجتماعي في التحريم الذي وقع على إتيان المحارم. 
وهكذا عندما يجتمع الطوطم والتحريم كلاهما فإنهما يشكلان أساس 


متيل وهم 
استقبل زملاء فرويد ني مجال التحليل النفسي كتاب الطوطم والمحرّم 
بالرضا- بينم أثارالكتاب غضبا شديدا وسط كل الناس تقريبا. 
ولقد أحس النقاد المسيحيون بأن الكتاب انطوى على إساءة بالغة. 
إلا أن فرويد تجاهل أغلب النقاش وانصرف لاهتمامات أخرى. ولم يعد 
لموضوع الدين إلا بعد أربع عشرة سنة في كتابه مستقبل وهم (1927)» 
وهو كتاب اختار أن يصفه بأنه استمرار لدراسته الأولى. ويقول معلقا 
إنه بينما أن الطوطم والمحرّم ينظر للخلف وللاضي قبل التاريخ فإن 
مستقبل وهم يبحث في الدين في الحاضر وينظر للمستقبل. والكتاب لا 
يركز على حدث يختفي في طيات ما قبل التاريخ وإنما على ”الدوافع 
الظاهرة“ للدين في كل مكان وزمان. وعلاوة على ذلك لا يركز الكتاب 
الثاني على الطقوس وإنما على الأفكار والمعتقدات خاصة الإيمان بالإله. 
يبدأ فرويد كتاب مستقبل وهم بذكر حقائق تكاد تكون مبذولة 
لكل شخص. إن الحياة البشرية قد نشأت أو تطورت من العالم الطبيعي 
وهي مسرح ليس بالضرورة مشجّعا لمشاريعنا. ورغم أن الطبيعة أنتجت 
نوعنا إلا أنهاتهدد باستمرار بتدميرنا سواء كان عن طريق الحيوانات 
المفترسة أو الكوارث أو الأمراض أو الانحدار في قوانا البدنية. وحتى 
نوفر لأنفسنا الحماية فقد انضممنا من البداية لعشائر ومجتمعات وخلقنا 
بذلك ما نسميه حضارة. واستطعنا عبر الحضارة من اكتساب الأمن» 
إلا أنه كان لابد من دفع ثمن مقابل ذلك. فكما أوضحت الأحداث 
ا يبا كناب الطوطم والحره ا الع لأ بی |0 إذا 
أخضعنا رغباتنا لقوانينه وقيوده. إننا لا نستطيع أن نقتل عندما يستولى 
علينا الغضب أو ننتزع مالا نملك أو نشبع حاجاتنا الجدسية مثل| 
نرغب. لابد لنا من التحكم في غرائزنا وإن نعوّض أنفسنا (وإن كان 
هذا التعويض لا يبلغ أبدا مبلغ الكفاية) بمظاهر إشباع أخرى نأمل 
أن نجدها مشلا ني متع الفن وأوقات الفراغ أو صلات الأسرة والمجتمع 
والآمة. ولكن حتى في ظل هذه التضحيات والسلوان فإن الحضارة لا 
تستطيع أن تحمينا حماية كاملة. فنحن في نهاية الملاف عاجزون في وجه 


المرض والموت. ففي المعركة بين الطبيعة والثقافة فإن قوانين الطبيعة 
المتعلقة بالانحطاط والموت هى التى ستنتصر دائم في النهاية. 

ووشول تروحة إتنا ل يستكي أن نشل عنذه لقف الله ا سيراه ولي 
تخالف أغلب ما هو قريب لقلوبنا. إننا نفضل أن نواجه الأشياء كما 
واجهناها في طفولتنا السعيدة. فحينها كان هناك دوما أب يبعث في 
قلوبنا الطمأنينة في وجه خاطر العاصفة وظلام الليل. حينها كان هناك 
دائه)ا صوت يبعث فينا القوة ليقول لناإن الأمور ستنتهى بخير. وعندما 
تبلغ رشدنا فإننا كلنا في الواقع نهو لأمن الطفولة وسلامها رغم أننا لا 
نستطيع في واقع الأمر الحصول عليها. ولكن هل هناك احتمال أن يكون 
ذلك ممكنا؟ يقول فرويد إن صوت الدين يجعلنا نعتقد أننا نستطيع في 
واقع الأمر تحقيق ذلك. فالاعتقاد الديني يتمثل بنمط الطفولة ويسقط 
على العام الخارجي لما يطرد بقدرته أهوال الطبيعة ويمدّنا بالسلوى 
في وجه الموت ويثيبنا عندما نصاع للقيود الأخلاقية التي تفرضها 
الحضارة. وحسب الاعتقاد الديني فإن ”كل واحد مثا تسهر عليه 
عناية رؤوفة ... لا تسمح لقوى الطبيعة القوية والقاسية أن تجعلنا 
ألعوبة تتلهى بها. “27 وفي نظر مثل هذه العقيدة فإن الموت نفسه 
يصبح عديم الأثر إذ أننا نصبح على يقين أن أرواحنا الخالدة ستتحرر 
في يوم من الأيام من أسر أجسادنا وتأوي لكنف الإله. وهكذا عندما 
نكبح رغباتنا فإن المؤكد أننا لا نساعد المجتمع فحسب بل نقوم أيضا 
بطاعة القوانين الخالدة لإله عادل وخير. 
س 
المعتقدات هي كلمة ”وهم '. وعندمايستخدم هذه الكلمة فإنه يعني 
شيئا محددا . فالوهم في رأيه هو اعتقاد نريده بكل ما أوتينا من قوة أن 
يكون صحيحاء هذه هى خاصيته الأساسية. فاعتقادي أن الأقدار قد 
رمف ل أن أكوة تاظع مهال عل فلك ربا يضق هدا 
الأمر ني يوم من الأيام. إلا أن هذا ليس سبب تمسكي باعتقادي. إنني 
مسك باعتقادي لأنني أرغب رغبة قوية أن يكون صحيحا. والوهم 
يختلف عن التومّم الأهاني وهو شيء أريده أيضاأن يكون 
صحيحا ولكن الآخرين يدركون أنه ليس صحيحا وأنه على الأرجح 
لن يصبح صحيحا أبدا. فإن ادعيت أن طولي سيصبح يوما ثانية 
أقدام (وهو طول من المؤكد أنني لن أبلغه وقد أصبحت الآن مكتمل 
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النمو) فإن ادعائي يصبح توهّما ذُهانيا #ويقطية ثاقبة يول فرويد إله 
لايريدفيالواة قع أن يقول إن الإيمان بالإله كأب هو وهم ذُهاني. . وهو 
فراع ریا از قد امير خجلا وقول ”إن تقييم حقيقة عقائد 
الدين لايدخل في دائرة البحث الحالي. إن ما يكفينا هو أننا قد أدركنا 
أن هذه العقائد أوهام من زاوية طبيعتها النفسية. “7 

مكنذا فإن التعاليم الديئية ليست قاق نولت من الإلوليست 
باستنتاجات منطقية تستند على دليل علمي ثابت. إنهاء على العكس من 
ذلك أفكار تتمنى بكل جماع قلوبنا أن تكون صحيحة. أنها ”تحققات 
لأقدم وأقوى رغبات البشر وأكثرها إلحاحا. ويكمن سر قوتما في قوة 
تلك الرغبات “00 

امسو ويا اتويب اد يوتري جم ارقو اتوم 
الذهاني ربما يكون ذا فائدة إلا أنه لاي يعنى الكثير له . ففي رأيه ليس 
هناك في واقع الأمر فرق في استخدامنا ا لأن الاعتقادات 
الدينية في نهاية الأمر توهمات ذُهانية حتى إن لم يغبت ذلك ثبوتا قطعيا. 
إن مايقدمه لناالدين هو معتقدات لا نملك الحق في الإيران بها 
لأمالن تنجح ني اختبار الأسلوب العلمي وهو الأسلوب الوحيد 
الذي نستطيع الاعتماد عليه للتمييز بين ماهو صحيح وماهوغير 
صحيح. إن عادة المؤمنين هي ألا يعتمدوا على شيء سوى أحاسيسهم 


ع( ترججنا كلمة اون اة (أو هه قسالة في التصن الآلماني لفرويد) ب” رم 3 
وكلمة delusion‏ (أو Wahnidee‏ في الحصض الألاني) ب” توم ا .وقد 
عتم جورخ SS‏ الكايد ين التوقسية العررية كلدي 
وهم و توهم “ ككلمتين مترادفتين لترحمة كلمة 111051052 من الفرنسية» 
أما كلمة ee‏ لم۷1 فهي في الترجمة الفرنسية ء١ة۲نا6ل 16٥‏ وتر جمها 
طرابہ ا بيشى ”الفكرة الماذية”' ' (انظر سيغموند فرويد» مستقبل وهم» ترجمة 
حون ای دار الطليعة» 8 [1974].ءص 43 -42). 
ريستو ج ع ان ر ي ی رج و 
هُذاءء خطل» ضلالية» توم (ج 3» ص 894) . وبما أن معنى الكلمة 
الألمانية يحمل البعد الذهاني ا مرضي الذي تنسم فيي الفكرة بانفصامها عن 
الواة قع فقد فضلنا ترجمتهاب ”توهم ذُهاني “. والڏهان (sزومطءروم)‏ هو 
ا Ras a‏ 
في القدرة على اختبار الواقع ومراعاة مقتضياته .* (معجم علم النفس 
والطب النفسيء ج 6» ص 3099). (المترجم) 


الشخصية وحَدْسهم وهذه عناصر سيئة السمعة لأنما كثيرا ما تجرنا 
لأخطاء. ولذا يجب ألانشق بالدين بتاتا حتى إن ثبت أن تعاليمه قد 
أسدت بعض الخدمات للبشرية في الماضى. ويعترف فرويد أن المعتقدات 
الذيفينة مساعدت في أوقنات معيدة باد رصني ق تبر اللضكارة لا شك 
أن الطوطم القديم قدّم مساهمة عبر دوره في رفض القتل وإتيان المحارم 
ولعب الدين أيضا دوره فيم| بعد عندما نفر من هذه الجرائم وجرائم 
أخرى مشابهة بأن صوّرها كجرائم تستحق العقاب في الجحيم. إلا أن 
الحضارة قد أضحت اليوم ناضجة ومؤسسة» ولا يمكن أن نبني مجتمع 
اليوم على خرافة وقهر كهذاء مثلم أننا لا يمكن أن نجبر البالغين من 
الرجال والنساء أن ينصاعوا لقوانين السلوك التى نضعها للأطفال. 
يجب أن ننظر للتعاليم الدينية بنفس الطريقة - كمعتقدات وقوانين 
ناسبت طفولة البشرية. ففي عضر التاريخ المبكر للبشرية» ”عصر 
جهلها وضعفها الفكري“ كان الدين أمرا لا مفرٌ منه» وكأنه حالة 
عغصاب يمر بها الفردفي طفولته. ولكن وعندما يفشل الشخص في 
التغلب على صدمات وكبت تجارب الحياة المبكرة وعندما يستمر 
العصاب إلى مرحلة النضج فإن التحليل النفسي يدرك عندها أن 
الشخصية تعاني من اضطراب. وينطبق نفس الأمر في حالة نمو 
الحضارة. إن الدين عندما يظل حيا ويد خل العصر الراهن للتاريخ 
البشري لا يمكن أن يكون إلا علامة مرض» وأول علامات الصحة 
هى أن نبدأ العمل لتركه. وحسب تعبير فرويد: 
إن الدين يصبح عندئذ العُصاب الذي يستحوذ عل البشرية 
استحواذا شاملا. والدين» مثله مثل الاستحواذات العصابية في 
الأطفال» نشا من عقدة أوديب» من العلاقة بالأب. وإنذ كانت 
هذه النظرة صحيحة فإن مانفترضه أن البشرية ستترك الدين لا 
محالة وأن ذلك سيؤدي حتما لنموهاء ونحن الآن نجد أنفسنا في 
ذلك الظرف الحاسم وسط مرحلة التحول هذه.«“ 
ويخلص فرويد مرددا كلام تايْلّر إلى أنه من الأفضل: ”أن ننظر للتعاليم 
الدينية ... كآثار عصابية متبقية» ويمكننا الآن أن نقول إن الوقت رب| 
يكون فد حان أن نفعل ما نفعله في المعالجة التحليلية لاستبدال آثار 
الكبت بنتائج التعامل العقلاني للفكر. ”© وباختصار» فإن على البشرية 
أن تنبذ الدين عندما تبلغ مبلغ الحياة الناضجة وتستبدله بأشكال تفكير 


دانيال بالز: الدين والشخصية 103 


تنسجم مع نضجها. ويؤكد فرويد إن الشخص الناضج ضع حياته 
للعقل والعلم وليس للخرافة والإيمان. 

ويتميّز كتاب مستقبل وهم ببنيته الحوارية» إذ أن فرويد يتوقف مرارا 
أثناء نقاشه ليجيب عل اعتراضات ناقد متخيّل يدافع عن الدين. 
ومن بين الأمور التى يصرٌ عليها هذا الناقد أنه من الخطأ أن تتحدث 
عن الدين وكأنه ينبع من عواطفنا فحسب» وأن الإيمان بالدين يجب أن 
يستند على التقاليد» وأنناء وهذه أهم النقاطء لو نبذنا الدين كأساس 
لأخلاقنا فإن المجتمع سينهار ليعمٌ العنف وتنتشر الفوضي.وبالطبع 
فإن هذه الانتقادات موضوعة لتعرّز حجة فرويد» وفي كل حالة يقدم 
إجابة حاذقة ومقنعة. وني اعتراض من هذه الاعتراضات يُسأل فرويد 
لماذا غيّر موضوعه منذ كتابته لكتاب الطوطم والمحرّم. فذاك الكتاب 
كان أيضا عن أصل الدين» إلا أن موضوعه كان الطوطمية والعلاقة بين 
الأب والابن» بينم أن هذا الكتاب يتحدث أساسا عن العجز البشري. 
هل تغيّرت النظرية الآن؟ قدّم فرويد إجابة مفيدة لمذا السؤال وإن 
لم تكن مقنعة كل الإقناع. قال إن كتاب الطوطم والمحرّم بحث في 
عنصر واحد فقط من عناصر مكونات الدين» وإن كان عنصرا عميق 
الاحتجاب. وكان هذا العنصر هو الشعور المزدوج الذي يجمع كلا من 
الحب للأب والخوف منه وهو يحكم القبيلة البدئية. أما الكتاب الحالي 
فيبحث ”الجزء الآخر الأقل احتجابا“ آي إدراك البالغين وأنهم وهم 
يواجهون القوة الغاشمة للطبيعة فإنهم يظلون دوما ضعافا كالأطفال 
وأهم يحتاجون لآب يحبهم ويحميهم. ولا يعالج فرويد حقيقة مربكة 
وهي أن صورة الإلهني الكتاب الأول عن شخص يشعر البشر تجاهه 
بمشاعرق غاية الضدار به متا أنه ف الكسات الفان الأب الل ت 
فحسب والذي يبادله الإنسان محبة بمحبة. ولكن وبصرف النظر عن 
الدوافع فإن النتيجة في نظر فرويد هي دائ] نفس النتيجة. إن الإله 
الذي يتضرّع له البشر في دعائهم ليس بكائن ينتمي للواقع» إنه 
صورة» أو وهم أسقطه الإنسان خارج نفسه على العا الخارجي بفعل 
حاجته العميقة للتغلب على شعوره بالذنب أو لتسكين مخاوفه. 
موسى والتوحيد 
م يتوقف اهتام فرويد بالدين عند مستقبل وهم رغم أنه يقدّم على 
الأرجح أهم تعبير عن آرائه. ففي نهاية حياته وبينما كان يصارع 


السرطان الذي أودى بحياته وبعد خروجه من فينا إثر احتلال النازيين 
للنمسا عاد للموضوع في محاولة أخيرة متناولا هذه المرة اليهودية» تراثه 
الديني الشخصى. وركز نظره في سلسلة من الأوراق التي كتبها مابين 
عام 1934 وغام 1938 عل شخضية موسى باحكا في دوره التأسيسي في 
حياة اليهودية وفكرها. ولقد جمعت هذه الأوراق في كتاب واحد شر 
في عام وفاته بعنوان موسى والتوحيد. 

وكما فعل فرويد في الطوطم والمحرّم فإنه يقدّم في هذا الكتاب غير 
العادي مجموعة من الأقوال الجديدة المذهلة حول بعض أحداث 
التاريخ الديني -- خاصة التاريخ اليهودي ‏ ويحاول توضيح كيف 
أن المفاهيم والمقارنات المستمدة من التحليل النفسي من الممكن أن 
تعيننا على تفسيرها. ويلاحظ أن الكتاب المقدّس يحدثنا أن موسى هو 
النبي العبري الكبير الذي ألهمت قيادته بني إسرائيل وشكل حياتهم 
بأن أعطاهم شرائع الإله. وهذا أمر رب يكون صحيحا إلا أن فرويد 
يتساءل كيف يتسنى لنا أن نعرف أن موسى كان عبريا في الحقيقة؟ أن 
النظرة المتأنية في النصوص تعطينا من الأسباب ما يجعلنا نعتقد أنه كان 
في الواقع أميرا مصرياء حاكما وواحدا من أتباع الفرعون أخناتون الذي 
حاول استبدال الالههة المتعددة لمصر القديمة بعبادة تتوجه توجها كاملا 
لإله واحد فقط هو إله الشمس آتون. وبخلاف العبادات الأخرى 
فإن عبادة آتون لم تشمل الأصنام أو الطقوس الغريبة وإنما رمّزت على 
إله محبة وخير يتميّز بطبيعة روحية بحتة» وهو إله كان معظّم) أيضا 
كحارس قوي لقانون أخلاقي خالد. ولقد فشلت ديانة أخناتون بعد 
وفاته» إلا أن فشلهالم يكن تاما. وكان هذا الرجل موسى أحد الذين 
حفظوها من الاندثار. ولقد تبنى موسى العبريينء الذين كانوا عبيداء 
بوصفهم شعبه ووخدهم تحت لواء العقيدة الجديدة وقادهم بشجاعة 
خارقة وأخرجهم من أسرهم. 

وني البداية فإن أحوال الذين تبعوا موسى ازدهرت تحت قيادته. إلا 
أنهم تعرضوا بعد ذلك لانتكاس في أحوالهم في الصحراء وثار شعب 
موسى المختار ضده ورفضوا إلهه وقتلوه. وغطي دينه التوحيدي بنظام 
ديني جديد لعبادة إله بركاني عنيف اسمه يهوه؛ وهوالإلهالذي 
عن يعو اب امل عدا شترا حروئيم الذيوية ل اال أرقن العاف 
وعندما كتب الكتبة اليهود فيم| بعد كتبهم فإنهم أضافوا اسم موسى 
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كمؤسس أيضا للدين الثاني إلا أن هذه الحيلة لم تستطع إخفاء الفروقات 
بين الدين الجديد والتوحيد الأول لموسى الأصبيء قائدهم الروحي الأول 
والحقيقي. ولقد استبدل الدينٌ الجديد روحانية الدين القديم الخالصة 
وأخلاقه بالطفوس والخرافات والذبائح الدموية للحيوانات التي نجدها 
في إسرائيل في عصر الملوك العبريين الكبار. ورغم الانحطاط الذي يبدو 
لنا فإن الديانة الجديدة نجحت نجاحا يكاد يكون تاما في إزالة الدين 
القديم ولم تترك إلا ذكريات باهتة عن موسى الأصلي وعقيدته. 

إلا أن القصةلم تقف عند هذه النقطة. فبعد قرون في حياة المجتمع» 
وفي وجه كل الاحتمالات المضادة» وجد بنو إسرائيل أنفسهم وجها 
لوجه مع أنبياء التوحيد الكبار - رجال استحوذ عليهم هم استعادة 
وإحياء العقيدةالقديمة للقبيلة. وأدان هؤلاء الأنبياء - عاموس 
وأشعياء وآخرون - دين الذبائح وطالبوا بعبادة الإله الواحدرب 
العالمين الذي تحدّث عنه موسى الأول ودعوا مرة أخرى لطاعة قانونه 
الأخلاقي الأسامي. ودشنت كلامم تحولا حاسم لم يؤثر على التاريخ 
اليهودي فحسب وإنم| على تاريخ كل العالم. فمن تربة هذه اليهودية 
التوحيدية المنبعثة نشأت المسيحية يوما لتصبح دينا عالميا كبيرا. ومنذ 
عصر الأنبياء العبريين فصاعدا احتل الإيهان بإله موسى المهيب الخيّر 
مكانه ليصبح المركز الثابت لكل من العقيدة اليهودية والمسيحية. 

نما لاا شك فيه أن إعادة هذه الصياغة المدهشة للتاريخ اليهودي كم يراه 
فرويد تستند على عدد من الارتباطات التي تتسم بالمجازفة وتخمينات 
تاريخية تفتح أعيننا على زوايا جديدة وكلها أمور تزعج كلا من المؤرخ 
وعالم الكتاب المقدس. فليس من السهل أن نجد في الكتاب المقدس 
دليلا واضحا أن موسى مصري أو أن العبريين الأوائل كان لهم دينان 
ختلفان. إلا أن كل هذه المشاكل لم تكن تعني شيئا لفرويد البتة. إن ما 
عناه أكثر وجذب انتباهه كان سر ما حدث على مدى قرون عديدة عندما 
ولد توحيد حقيقي بطريقة من الطرق ثم مات على ما يبدو ثم عاد 
للحياة مرة أخرى. وتساءل كيف أن عقيدة موسى الأصلى اختفت عمليا 
من حياةشغيه لصبو للحا يد قرون بطريقة درافينة وتبجفيد قول 
وقلوب كافة مجتمع بني إسرائيل؟ ربم| يعجز اللاهوتيون عن الإجابة 
على مثل هذا السؤال إلا أن التحليل النفسى لا يشعر على التحقيق بمثل 


هذا العجز. ويطلب ما فرويد أن نفترض مرة أخرى أنه بإمكاننا أن نرى 


توازيا بين ما يمحدث عل المستوى النفسي للفرد أثناء حياته ومايحدث 
على المستوى التاريحي أثناء فترة طويلة جدالمجتمع كامل من البشر 
مشل اليهود. ويكرر مرة أخرى رأيه أننا يجب أن نتصور الدين كنوع من 
العصاب. وبعد تقرير هذه المقدمات ينطلق لحجته المدهشة التالية. 
لقد سبق أن أثبتت نظريات التحليل النفسى أن حالات العٌغصاب 
ال نا تبط ما ته قى تدا عافة في الطفولة اة عمدت 
يمكل صدمة مزعجة يكم إبعنادة من الذاكرة لفتزة من الوقت. وتعقدت 
ذلك فترة ”كمون“ عندما لايظهر شيء ويبدو كل شيء طبيعيا. ثم 
وفجأة يظهر في مرحلة متأخرة - وغالبا ما يكون ذلك مع بداية 
المراهقة أو في المرحلة المبكرة من البلوغ س السلوك اللاعقلي الذي 
يم العصاب. وعندها نلاحظ ”عودة المكبوت“. ويذهب فرويد إلى 
أنه إن كانت هذه المراحل قابلة للتحديد فإننا نستطيع عندئذ مقارنتها 
بالمراحل التي تم اكتشافها في حالة اليهودية. ويضيف أنه عندما نفعل 
ذلك فلابد أن نتذكر أيضا النقاط التى ذكرت في الكتب السابقة عن 
العواطف المتناقضة والجريمة القَبَِيّة والدين كرغبة طفولية لشخص 
الأب. ألا تطابق هذه العناصر بعضها البعض بدرجة تكاد تكون 
عجيبة؟ إن رسالة التوحيد خاطبت الشوق الطبيعي لدى اليهود لآب 
إلهي. فالشخصية القوية لموسىء والتي ربا رأى فيها بنو إسرائيل 
الإلهء تذكر بالشخصية القاهرة للأب الأول في القبيلة البدئية. وموته 
في عصيان صحراوي كان أكثر من مجرد صدفة تاريخية إذ يمكننا قراءته 
كتكرار لجريمة قتل الأب الكبير البدئية. ولم تكن صدمة هذا الحدث 
لليهود بأقل منها من صدمة جريمة القتل الأولى للأبناء والإخوان في 
قبيلة ما قبل التاريخ. وكان الفعل المناسب الذي فعله مجتمع العبريين 
بعد اقتراف الجريمة هو أن سعواء كفعل من أفعال الكبت الجماعي» 
لتخفيف شعورهم بالذنب بمحاولة مح وذكرى موسى بأكملها كلا 
من التوحيد وجريمة القتل من حياتهم الاجتماعية. وهكذا سمحوا 
بحلول ديانة الإله الفظ هوه التى جاء بها موسى الثانى. وقد كانت 
هله الارن "كمون" لادا الوسسوية المقيقبةووكانت فترةطويلة 
ظلت خلا لها مغمورة في قاع العقل اليهودي الجمعي وكادت أن تُنسى. 
إلا أن قانون العصاب واضح: كل ما هو مكبوت لابد أن يعود. وهكذا 
وبعد قرون من التواري عادت عقيدة المؤسّس الخالصة والقديمة بقوة 
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في أقوال الأنبياء. وهكذا أصبحت ديانة التوحيد الخالص والإخلاص 
والمحبة للخالق ورب العهد عقيدة كل اليهود. والذين يدّعون على 
أساس الالتزام هذه الشروط وإلى اليوم شرف أن يكونوا شعبه المختار. 
ويقول فرويد إن الأمر ذو الدلالة أيضا أن دور المسيحية نفسه بوصفها 
الدين الذي أعقب اليهودية يتضح أكثر عندما نقرأ تاريخها على ضوء 
التحليل النفسي. فمن الواضح من النقاش في الطوطم والمحرّم أن الثورة 
في القبيلة البدئية كانت ذات نتيجة عاطفية مزدوجة إذ امتزج فيها الحب 
والمخوف. فاليهودية تستدعى الرغبة لإعطاء الإله صورة مثالية وأن 
تحوّله إلى إله غبة وأناتكبت الشعور بالذنب الذي خلفعه جريمة قتله. 
وتشعر المسيحية بمزيج المحبة والشعور بالذنب نفسه إلا أنها تستجيب 
بالدعوة للحاجة للكفارة. وحسب صياغة مفكرها اليهودي الأكبر» 
الحبر اليهودي بولس» فإن مركز اللاهوت المسيحي ليس الإله الأب 
وإنما المسيح الابن وموته ‏ وبتعبير آخره فإن المركز هو الإله الذي 
يتخذ شكل الابن البكر ويواجه موته ليكفر عن الخطيئة الأصلية التى 
اقترفها الأبناء الأوائل في قبيلة ما قبل التاريخ. 1 
ولم يكن فرويد متواضعا عندما قدّم صورة نفسية لكل من التوحيد 
اليهودي والمسيحي» وهي صورة لا يجرؤ إلا القلة من اللاهوتيين 
أو المؤرخين على محاولة تقديمها. ويذهب فرويد استنادا على نفس 
التشابهات التى فصّلها في أعماله المبكرة أن جاذبية هذين الدينين أو باقي 
الآدباة لا يون سدق فال ماعن إل أو علس أو سيهدانا بشان 
معجزات أو شعب مختار أو آما لها في حياة بعد الموت. إن هذه المبادىء 
فارغة لأنه لا توجد أي فرصة لإثباتها. إلا أن مفاهيم التحليل النفسي 
مختلفة اختلافا تاما. وما توضحه هذه المفاهيم وبأساليب لا تفتأ تشحذ 
الانتباه أن القوة الحقيقية للدين توجد في| وراء مبادىء الأديان وإنما في 
الحاجات النفسية العميقة التي يشبعها الدين والعواطف اللاواعية التي 
تحليل 
1. علم النفس والدين 
قال الشاعر الإنجليزي الكبير أودين (411068 .11 .۷) مرة في تعليق 
عن القرن العشرين ”كلنا أصبحنا فرويديين.“ تنطوي هذه الملاحظة 
على إشادة واضحة للأثر الضخم لأفكار فرويد ني كل مجالات الفكر في 


عصرنا الراهن. وهو تأثير لا نستثني منه مجال الدين. إن تحليل فرويد 
للقوى الكامنة داخل الشخصية البشرية لم يجبر المهتمين بنظرية الدين 
فحسب وإنم| أجبر تقريبا كل من له علاقة بممارسته- من لاهوتيين 
وكهنوتيين ومستشارين ومعلمين -- للنظر تحت سطح المبادىء المسلم 
مها لاكتشاف العناصر الدفينة غير المرئية للشخصية التى تشكّل 
معتقدات البشر الدينية وتتشكّل بدورها بها. ورغم أن نظرة فرويد 
للسلوك الديني نظرة سابية على التحقيق إلا أن البعض من قادة 
النفس المعاصرة» حرصوا على تكييف نظراته لتنسجم مع أفكارهم 
هذا المذهب كان عام النفس السويسري كارل يونق (8«»[ 011) الذي 
ل د ا “وقد ذهب يردق ق إلى أن الديين 
ا ا رو ار وإ 
الدين» مثله مثل كل هذه المحاولات» على مصادر هذا ”اللاشعور 
الجمعي“ ليس كنوع من العٌُصاب وإنما كتعبير صحي لإنسانية 
الإنسان الحقيقية والعميقة . ولقد سلك علاء ء نفس آخرون مثل 
العلاء المعاصرين لعلم نفس الأنا (ego psychology)‏ ومنظري تشيق 
العلاقات (كn٥1ةاءء‏ 7)0[604 طريقا مشابهاء وطوروا مجالا جديدافي 
دراسات الدين والشخصية وأنتجوا كتابات ثرية في النظرية والعلاج 
يونق عنه لم يكن ذا أثر يؤبه به إذ أن كلتا النظرتين ساهمتا مساهمة كبيرة 
في فهمناالمعاصر للدين. 

ترتبط أهمية نظرية فرويد عن الدين ارتباطا وثيقا بسياق الوقت 
الذي كتب فيه مؤلفاته. فأفكاره تسير في الواقع وفق خط فكري 


() ترى نظرية تشيؤ العلاقات أن الصور الناشئة من تجاربنا في الطفولة 
«(مثشل تجربة الحرمان أو سوء المعاملة مثلا) تتحؤّل إلى ”أشياء “ تترسّب 
في لاشعورنا. وعندما نكبر فإن هذه الأشياء تصبح وسيلتنا للتنبؤ با 
سيحدث لنافي علاقاتنا الاجتاعية وهكذا تصبغ و”تشيىء“ علاقاتنا 
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طوّره ني بدايات 1800 وما بعدها الفيلسوف الألماني لودفيق فويرباخ 
)[ud wig Feuerbach)‏ الذي اكتسب شهرة في زمنه بسبب كتابه 
جوهر المسيحية (1841).” ولقد ذهب في هذا الكتاب المثير إلى أن كل 
الأديان ليست إلا جرد أدوات نفسية نعلّق بواسطتها أحلامنا وفضائلنا 
ومثلنا بكائن خيالي متجاوز للطبيعة نسميه ”الله“ وهي عملية تنتهي 
بتقليصنا لأنفسنا. ومن الممكن أن نقول إن فويرباخ» الذي سنقابله مرة 
أخرى عند حديثنا عن كارل ماركس ×N21×(‏ 1>351) لأن كتابه كان ذا أثر 
كبير عليه» من الممكن أن يوصف بأنه أول مفكر حديث قدّم تفسيرا 
”إسقاطيا“ خالصا للدين. ونعني بذلك أنه لا يفسر الدين بتوضيح 
الحقيقة أو المعقولية التي يجدها المؤمنون في أفكارهم وإنما على ضوء 
الآليات النفسية التى تخلق المعتقدات الدينية بصرف النظر عم إن كانت 
صحيحة أم باطلة؛ معقولة أم غير معقولة. ورغم أن أفكار فوي رباخ 
اكتسبت شعبية مؤقتة إلا أن نظريته عجزت عن الاحتفاظ بأتباعها 
واختفت عن الأنظار. ولقد طوّرها ماركس أكثر » كما سنرى» إلا أنه 
هو الآخر تعرّض للإهمال في عصره. أمافي زمن فرويد فإن الظرف 
كان قد نضج مجددالمشل هذه النظرية الإسقاطية الوظيفية. وقد كان 
ذلك إلى حد كبير بسبب أعمال تايُلّر وفريزر. وكا رأينا فإن كلا من 
هذين المفكرين قد حلص إلى أن الدين شيء ”فكري“ بالدرجة الأولى» 
أي أنه نظام من الأفكار آمن الناس إيمانا صادقا بها في الماضي ونعرف 
الآن أنها خاطئة ولا معنى لما. ولكن وحتى بافتراض صحة ذلك لابد 
لنا أن نفسّر كيف ولماذا تعلق البشر تعلقا قويا هذه الحصيلة الكبيرة 
من الخرافات والأباطيل عبر التاريخ إلى عصر حاضرنا العلمي. لماذا 
يتمسّك الناس بالدين إن كان لا معنى له البتة؟ في رأي البتعض أن هذه 
هي المعضلة التي استطاع فرويد» الذي كان يعرف جيدا عمل عالَّي 
الإنسان الإنجليزيين هذين» أن يقدّم لما حلا رائعا. فحسب رأي فرويد 
إن أردنا أن نعرف لماذا لا يزال الدين مستمر البقاء رغم أن العلم حط 
من شأنه وفعلت الفلسفة نفس الشىء على نحو أفضلء فإن كل ما 
نحتاجه هو أن نجه للتحليل النفسي الذي يكشف لنا بوضوح أن 
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المصدر الحقيقي والأخير لجاذبية الدين ليس هو العقل المنطقي وإنم| 
العقل الباطن. إن الدين ينبع من عواطف وصراعات عقلية يرجع 
أصلها لفترة الطفولة الباكرة وتكمن في أعماقنا تحت السطح العقلي 
والسادي التبخضية: إن أتقل تتسير للديسن أنه عضساب وسواتن أو 
استضواذي, ولذا إا لا طم أن تفنترض آن الومن سيل عن 
عقيدته عندما نثبت له إنها غير معقولة مثل) أننا لا تتوقع من عصابي 
أن يتخلى عن الغسل المستمر ليديه لأن شخصا أخبره أن يديه في غاية 
النظافة. إن الأسباب العادية التي نراها على سطح الأشياء ليست هي 
الأسباب الحقيقية للسلوك. 

ولقد كان فرويد على استعداد تام لدفع هذا التفسير الوظيفي للدين 
لآخر مدى من الممكن أن يبلغه. فهو لا يكتفي بالقول إنه يبدو أن 
الاين لةه ا قتف ال بالافافة لأقراء أشرى :وات يو كين 
أن الدين ينبع لسبب واحد فقط هو الاستجابة للصراعات ومظاهر 
الضعف العاطفية العميقة . وهو يصرٌ أن هذه هي ني واقع الأمر أسبابه 
الحقيقية والأساسية وأن التحليل النفسي عندما يل هذه المشاكل 
علميا يمكننا أن نتوقع اختفاء وهم الدين اختفاء ء طبيعيا من المشهد 
الإنساني. وهكذا يقدّم لنا فرويد نموذجا حًا لخطة تفسيرية أثبتت 
أثرها الكبير ني القرن العشرين وهي ذلك المنحى الذي يسميه 
المنظّرون الاختزالية الوظيفية. ويقول فرويد إنه في أماطته الجذرية للام 
عن حقيقة الدين لم يفسره ه فقط وإنما وضح أيضا كيفية التخلص منه. 
ففي رأيه أن الدين بكامله يمكن ”اختزاله“ والنظر إليه كمُنتج جانبي 
ينتجه قلقنا وضغوطاتنا النفسية» أو النظر إليه كحصيلة من الأفكار 
والمعتقدات التى تنكشف حقيقتها حال اختراق سطحها لنجد أنها 
عبارة عن تحقيق واهم لأمنياتنا ينبعث من اللاشغور. 

ولابد أن نضيف هنا أن فرويد ليس متّسقا كل الوقت في أحكامه إذ 
أنه لا يلتزم في بعض الأحيان التزاما تاما بهذه الاختزالية النفسية كا 
يفعل في أحايين أخرى. إلا أنه يقدّم لنا بصورة عامة تعبيرا واضحا 
وصريحا من تعابير المنحى الاختزالي بإصراره الشديد أن الدين ليس 
حقيقة في ذاته وأنه دوما مظهر خارجي وتعبير عن شيء آخر. إن 
الذي اليس ال بيقن ف الوك أو ااك ر البدكري لوطه 
الأصلية طبيعة سلبية دائم» إذ أن طبيعته هي أن يعكس مايكمن 
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خلفه من وقائع أخرى قوية وأصلية. إلا أن فرويد» على علو صوته 
وانتشار تأثيره؛ لم يكن الوحيد الذي سعى للتطبيق الصارم لمثل هذه 
الخطة الاختزالية. فكما سنرى في الفصلين اللذين يليان هذا الفصل أن 
مُتَظرَيْن آخرين ينهجان نفس النهج وكانت آراؤهما ذات أهمية كبيرة 
لفكر القرن العشرين. وهكذا نجد نفس النهج في علم اجتاع أي أي 
أيميل دوركايم n Durkheim)‏ المعاصر الفرنسي لفرويد. والمادية 
الاقتصادية لكارل ماركس. 
37 

إن أي تقييم لعمل فرويد يستوجب التعليق ليس فقط على نظريته عن 
الدين وإنم| أيضا على الإطار الكبير لعلم التحليل النفسي الذي يسند 
هذه النظرية. إن المساحة المتاحة لنا هنا لا تسمح لنا إلا بإثارة بعض 
الأسئلة وثيقة الصلة بالجانب الأول ثم الإشارة للنقاش الجاد الجاري 
بشأن مزايا الجانب الثاني. 


1. مشكلة الأديان الإهية والأديان اللاإهية 

إن أول ما نلاحظه أن نظرية فرويد ليست بنظرية عامة عن الدين بقدرما 
هى نظرية عن اليهودية والمسيحية أو على الأقل الأديان التوحيدية على 
الخصوص. ففي كل الأعمال الثلاثة التي نظرنا لها نجد أن فكريٌ عقدة 
أوديب والحاجة لصورة الأب تلعبان دورا مركزيا في النقاش إلى الدرجة 
التي يصعب فيها أن نرى كيف يمكننا تطبيق النظرية على أي شكل 
غير توحيدي للدين. ورغم أنهيذكر الأديان الأخرى في أماكن قليلة: 
إلا أن الأديان التي تؤمن بآلهة متعددة أو تؤمن بإلهة أمٌ أو تؤمن بقوى 
إلهية غير شخصية تقع كلها تقريبا خارج نطاق تفكير فرويد. وبا أنه 
اختار ألا ينظر هذه الأديان فإننا لا نستطيع أن نعرف بالضبط كيف 
كان سيفسّرها لو حاول ذلك. ولكن وحتى لو حاولنا أن نقوم بذلك 
بالنيابة عنه ونمدّد تفسيراته لتشمل هذه الأديان فإننا سنجد أنه ليس 
من السهل فعل ذلك. فغالب نظريته يبدو مصمّ| ليفسر بالتحديد تلك 
الأديان التي تؤمن بإله أب واحد أوحد وقادر كل القدرة. أماباقي 
الآهة فإن النظرية لا تنطبق عليها. 

2. مشاكل القياس والتاريخ 

وحتى إذا افترضنا وجود حل لمشكلة التوحيد فإننا سنجد أن النظرية 


الفرويدية لما مشاكل أخرى. وأوضح مسألة بهذا الصدد هي الاختلال 
المتعلق باستخدامه للقياس العقلي. فمثلا وكا رأينا في كتاب الطوطم 
والمحرّم وكتاب موسى والتوحيد فإن أطروحة الكتابين تعتمد على 
المقارنة الممتدة بين النمو النفسي للفرد والتطور التاريحي لمجموعة 
اجتماعية كبيرة. فالأول يستغرق فترة سنوات أو تعاقب عقود وهي 
مايشكل حياة فرد واحدء والآخر يستغرق فترة قرون في تاريخ مجتمع 
بأكمله أو حتى حضارة بأكملها. ولكن في هذه الحالة ماهو الأساس 
المنطقى الذي نستند عليه لنفترض تشابها حقيقيا أو علاقة واضحة بين 
لين ان القن انا ا رب وة ضا ناا 
العصابي يمر منذ الطفولة وما بعدها بمراحل مبكرة من الصدمات 
والدفاع والكمون وانفجار العصاب وعودة المكبوت. ولكن» ومن غير 
عامل الصدفة البحتة وبراعة فرويد» ما هو الأساس الذي نبني عليه 
قولنا إن شيئا مثل مجمل تاريخ اليهود ينسجم مع مراحل النمو التي 
نجدها في شخص واحد يعاني من الاضطراب النفسى؟ 

وبالمثل» ما هو المنطق الذي يجعلنا نستخلصء كما يفعل فرويد في 
كتاب الطوطم والمحرم» أن طقس العشاء الرباني المسيحي قد انبعث 
بطريقة من الطريق من ذكرى جماعية دفينة لجريمة قتل أوديبية تم 
اقترافها قبل آلاف السنين في المجتمعات القبلية شبه الحيوانية الأولى 
للبشر؟ رب نستطيع أن نفهم كيف أن صدمة مبكرة في حياة شخص 
واحد من الممكن أن تستمر لباقي حياته أو حياتها. ولكن كيف يستطيع 
مجموع الجنس البشري أن ”يتذكر“ لاشعوريا جريمة قل من زمن 
سحيق؟ إن فرويد بالطبع يشعر أن ثمة ذكريات جمعية مثل هذه» ولكن 
هذا يعود أساسا لاعتماده على نظرية التطور التي قدّمها العالم الفرنسي 
لامارك (3:61تتة]آ) والتى ترى أن التجربة التى يكتسبها الإنسان من 
الممكن أن يرئها بايولوجيا من يأتون من صلبه. ولكن لسوء الحظ فإن 
هذه النظرية للتطور واجهت في العقود التى أعقبت داروين اعتراضات 
قوية من الذين وجدوا أسبابا أفضل ليصلوا إلى أن الانتخاب الطبيعي 
هو مفتاح مسيرة التطور. إنه لأمر مقلق حقا أن نجذ أن فرويدهء الذي 
كثيرا ما أعلن عن التزامه الجاد بالعلم» قد بنى تحليلاته للدين إلى 
حد كبير على نوع من التطورية رفضه علاء مهمون من علماء زمانه 
لأسباب وجيهة. 
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وهناك نقطة أخرى تستحق التنبيه هنا. فحتى إن قبلنا كل ما يقوله 
فرويد عن الفرد في حججه القياسية فإن ثمة أسئلة تاريخية كبيرة تبقى 
فيط يتعلق بجانبها الثقافي. إن العلماء منذ قراءة تهم الأولى لكتاب موسى 
والتوحيد لم يجدوا سندا توراتيا أو آثاريا لما قام به فرويد من إعادة 
تركيب مفرط في الخيال للتاريخ القديم لليهود. ولقد كان علماء الإنسان 
من أكثر من شكوافي افترضات فرويد عن القبائل البشرية الأصلية 
وقتل الآباء الأوائل. إن الحقيقة البسيطة أن غلب هذه الأحداث قد 
تلاشت في ضباب ما قبل التاريخ» وإن إعادة تركيبها يحتاج لقدر كبير 
من التخمين الخال ص. إن الأمر ليس أمر شكء وكأن بعض الأدلة 
تدعم فرويد وباقي الآدلة لا تدعمه؛ ولكنه أمر جهل واستحالة 
للوصول للوقائع. إننا لا نملك دليلا بشأن هذه الأمور يدعم نظرية 
مثل النظريات التي يقدمها فرويد. 
3. مشكلة الدائرية 
كما رأينا في بحث فرويد الأول عن الدين وني قلب أطروحته التي بسطها 
في كتاب مستقبل وهم أنه يذهب إلى أن الدين شبيه بالععغصاب. وكا أن 
العٌصابيين يؤمنون بأشياء غير معقولة ويأتون بأفعال غير معقولة فإن 
المتدينين يؤمنون أيضا بأشياء غير معقولة ويأتون بأفعال غير معقولة. 
إن نوع الوسواس العصابي الذي اكتشفه التحليل النفسي يظهر أساسافي 
الأفراد. أماني حالة الوسواس العٌصابي الذي نراه في الدين فإنه يصيب 
ثقافات بأكملهاء إنه شامل. وهنا أيضا لابد لنا من التساؤل عن استخدام 
فرويد للقياس» إذ أن السياق عنصر حاسم لتفسير السلوك. وك أشار 
عدد من النقاد» وبينهم نقاد متعاطفون معه» إلى أن الراهبة التي تقضي 
ساعات وهي تصلي وتحرّك مسبحتها والعٌصابي الذي يقضي ساعات وهو 
يَعَْدَ أزرار قميصه كلاهما یارس نه نفس الشكل من السلوك إلا أن أحدهما 
فقط هو المصاب باختلال عقلي. إن الصلاة أمر طبيعي للراهبات وليست 
بأمرعُصابي. ولقد اختار فرويد أن يبحث عن دوافع لاشعورية شل هذا 
العمل لأنه افترض منذ البداية أن الصلاة سلوك غير سوي. وهو بالطبع 
ما كان من الممكن أن يفعل ذلك من غير أن يقول إنه لا ينشأ من دوافع 
معقولة ولكن من دوافع غير معقولة تكمن في اللاشعور -- وهو نفس 
الشيء الذي يحاول إثباته. أي أن الأمر الذي يكشفه هذا الواقع بوضوح 
هو أن بعض نقاشات فرويد تتلبس بحجج في غاية الدائرية 


وعلاوة على ذلك فإن فكرة الإسقاط نفسها خاضعة لبعض 
التساؤل. إن واقع أن البشر يسقطون أشياء من عقوم على العالم ليس 
في حدٌ ذاته بدليل أن فعلهم يمثل تحقيقا عصابيا لأمنية. فرموز العلم 
والرياضيات تنتمي» على وجه الدقة» لأنظمة عددية ومفهومية نقوم 
بإسقاطها على العالم ليس بفعل العٌصاب ولكن ببساطة لأنها تعيينا 
على وصف العالم الحقيقي وفهمه بصورة أفضل. إن الحقيقة الماثلة من 
أننا نطبّق على العالم الحقيقي» وبنجاح» ”إسقاطات“ أنفسنا هذه كل يوم 
يثبت أنباء في الواقع» تعكس شيئًا من حقيقة العام كما نختبره. وإن كان 
ذلك صحيحا ني حالة مفاهيم الرياضيات والعلوم الطبيعية فليس هناك 
سببء عل الأقل نظرياء يمنعنا من افتراض أن بعض الإسقاطات 
الدينية ربعا تكون أيضا صحيحة وأن أصلها ربا لا يكون الٌقصاب 
وإنما فهم معقول وملائم للعالم الحقيقي كم نعيه. 
4. التحليل النفسي كعلم 
لابد أن ننهي هذا النقد المختصر بإثارة السؤال المقلق عن التحليل 
النفسي نفسه كنشاط ينتمي للعلم. لقد كانت دراسة فرويد وتدريبه 
في مجال العلوم الطبيعية» وبدأ نشاطه العملي ببحث في فيزيولوجيا المخ. 
وعندما اتجه للتحليل النفسبى أكد منذ البداية وبلغة قطعية أن أساليبه 
الیب علسية:«التدليل القسى سي عل جاثيات وتخرضاك 
معئّقة مع المرضى» وعل الصياغة والاختبار الدقيق للافتراضات» 
وعلى البحث عن نظريات عامة» وعلى تبادل النقد في مجلات علمية. 
ولقد قارن فرويد في كتاب مستقبل وهم بفخر التقدّم البطيء والمنتظم 
للعلوم مثل التحليل النفسي بالتعسف والتعصب المتخلف للدين. 

وعندما ننظر اليوم للقبول الواسع للتحليل النفسي فإننا نجده 
مستندا على النظرة العامة له باعتباره علم العقل. 

وني العقود الأخيرة تعرضت نظرة القبول هذه لنقد علمي 
قاس. وفي العشرين سن الماضية على وجه الخصوص أخضع الثقاد 
في مجالات عديدة مشروع التحليل النفسي برمته من فرويد 
فصاعدا -- لإعادة تقييم صارمة وفاحصة. ولم يكن الحكم العام 
الذي توصلوا له إيجابياء وهو حكم يمكن تلخيصه في جملتين: 
بصرف النظر عن قدراته» فإن فرويد لم يكن عالما طبيعياء وبصرف 
عن ادعاءاته» فإن التحليل النفسى ليس عل طبيعيا. ولقد كان 
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الأمريكي أدولف قرونباوم .)Ado1f Grünbaum)‏ المتخصص في 
فلسفة العلوم» هو من وجه أثقل التهم» وقال إن المحلليين النفسيين 
يفترضون باستمرار عين الأشياء التي يأملون إثباتها في عملهم مع 
المرضى» وأن وسائلهم لجمع الأدلة غير سليمة من الناحية العلمية» 
وأن الدليل المستخدم عندما يقدّم في الواقع فإنه لا يدعم الاستنتاجات 
الفرويدية المفصّلة التي عادة ما تُستنبط منه. ولايقول قرونباوم إن 
المجال غير علمي من حيث المبداً إلا أنه يقول إنه لا يزال يتوجب 
على المجال أن يرسي وسائل علمية حقيقية لاختبار ادعاءاته.”© وانضم 
آخرون هذه الانتقادات وهم ينظرون من زاوية مختلفة. وقد لاحظوا 
أن نواة العلم -- نظريات فرويد عن الشخصية والعصاب -- تتركب 
من مقارنات غامضة واستنتاجات مغلوطة» ولا يمكن إثبات أو دحض 
أغلبها لآنه ببساطة لا توجد وسيلة علمية حتى لاختبارها.“ وعلاوة 
على ذلك وجه البعض عينا نقدية قاسية لفرويد نفسه. ليكتشفوا رجلا 
مختلفا جدا من الرجل الذي الذي قدّمه تلاميذه للعالم كعالم رائده 
وكمتحدث بصوت الحقيقة في عام بسوده الكبت الفكتوري. وأشاروا 
إلى أنه بينم أن مواهبه في الخيال وقدرته على الإقناع هائلة جدا بلا شك 
فإنه كان أيضا ذا قدرة حاذقة على دفع مصالحه الخاصة بالإضافة إلى 
أنه كان على استعداد ِي عنق الأدلة» وتجاهل النقد الصحيح» وحتى 
إساءة استعمال الناس عندما تخدم مثل هذه الأفعال غرض برنامجه.”6 

وعلى ضوء هذه الانتقادات فلابد من القول إن المستقبل العلمي 
للتحليل النفسى لا يبدو مبشّرا بال مخير. فمن غير المحتمل أن تتحسن 
فرص نظرية فرويند عدن الديين سما ل لوهذا وات احع ال وار نم 
إعادة تركيبها ني إطار جديد ويتم وضعها على قاعدة تتميز بقدر 
أقل من الجزم وادعاء الموثوقية. ولابد من التنويه في نفس الوقت أن 
التحليل النفسي مجرد اتجاه واحد من اتجاهات علم النفس الحديث. 
ومن الواضح أن البحوث النفسية عامة ستستمر في تقديم مساهماتها 
الكبيرة وتطوير مداخلنا ووسائلنا لتفسير الدين وفهمه. 
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